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INTRODUCCION

Soy una mujer Embera Chami, nacida en el resguardo Karmata Rda, que esta ubicado entre
los municipios de Andes y Jardin. Desde 1988, al lado de importantes lideres y lideresas indigenas
y no indigenas, he estado acompafiando el proceso de reconstruccion del tejido social y politico de
los pueblos Send, Guna Dule y Embera de Antioquia desde la Organizacién Indigena de Antioquia.

Desde la Organizacion Indigena de Antioquia, valoramos la investigacion cualitativa desde
nosotros mismos, desde nuestras raices que son nuestras mayoras y nuestros mayores de las
comunidades. Esta investigacion desde la perspectiva de los pueblos indigenas y desde las raices,
nos permite conocer la sabiduria del pueblo Embera, que igual a otros pueblos originarios, ha sido
salvaguardado en la memoria de nuestras abuelas y nuestros abuelos con la finalidad de mantener,
revitalizar o salvaguardar los saberes y practicas que configuran nuestra identidad.

Desde la oralidad, el pueblo Embera ha transmitido el pensamiento ancestral que
heredamos de nuestros antepasados. En esta oralidad que la integran los cantos, poesias, alimentos,
fiestas, ceremonias, rituales, historias y relatos, nuestra lengua materna juega un papel esencial,
porque cada palabra, encierra significados profundos que desconocemos, siendo hablantes del
¢béra bedea.

Una de las formas de educacion ancestral Embera ha sido el consejo desde los relatos.
Nuestros mayores buscan un espacio tranquilo, para narrar y aconsejar desde la palabra dulce a
nifios y nifias, para que desde el silencio, la escucha y la observacion comprendan e incorporen en
sus pensamientos y practicas, los principios de vida que orientan a nuestro pueblo.

Cuando era nifia, mis abuelas y mis padres me narraron muchos relatos, desde los cuales
nos aconsejaban, poniendo como ejemplo los acontecimientos que aparecen en estas historias; por
eso, la idea de realizar este estudio surgio desde el recuerdo de esta forma de educacion que recibi
de mi familia. Esta practica de narrar y aconsejar desde los relatos se ha debilitado por varios
factores que han suplantado los espacios de la narracion y los diadlogos en los hogares, familias y
comunidad.

Este estudio lo realicé motivada por el deseo de regresar a mi comunidad para volver a
escuchar los relatos y profundizar en el conocimiento de mi cultura, desde la bdsqueda e
interpretacion de las claves que han orientado una educacion para la vida, con la vision de formar
al nifio y la nifia como &béra sd bia (Embera de buen corazdn). Este referente de formacion, no ha

sido tenido en cuenta en la educacion escolar, afectando la practica de los principios de vida que



han orientado la vida Embera; esta situacion preocupa a los mayores y mayoras de la comunidad
porque la poblacion joven se aleja cada dia del ser Embera. Por eso, en mi investigacion tuve en
cuenta estas preocupaciones, con el animo de dialogar sobre la vigencia del &bérd so bia en la
educacion propia, el Proyecto Educativo Comunitario de la Institucion Educativa Karmata Ria y
en el plan de vida del Resguardo.

La investigacion desde las raices me ha permitido regresar al territorio donde naci; los
mayores y las mayoras han confiado en mi, desde sus palabras expresadas en lengua Embera
Chami, me compartieron sus historias y los relatos. El sentido de investigar desde las raices, me
permitié preguntar por el origen de nuestro pueblo, de nuestra comunidad y por mi historia de vida
desde el vientre como parte del tejido de la historia de mi comunidad y de mi pueblo. La
investigacion desde las raices me ha ayudado a reafirmar mi identidad Embera, he podido entender
algunos aspectos de la cosmogonia y cosmovision Embera que constituyen las raices de mi pueblo
y mi origen.

Aprendi que se puede caminar la memoria de mi vida y de mi pueblo desde la palabra
dulce, desde el silencio, la escucha, la observacion que constituyen los principios que orientan la
Licenciatura en Pedagogia de la Madre Tierra de la Universidad de Antioquia. Los resultados de
este aprendizaje los presento de la siguiente manera.

En el capitulo primero presento mi historia de vida desde el vientre, que estd unido a la
historia del pueblo Embera, del territorio y de la comunidad de Karmata RUa, porque soy parte de
ese tejido. La pregunta por mi historia de vida surgio en esta maestria como parte del seminario
especifico sobre cosmogonia indigena donde preguntamos sobre mi origen y el de mi pueblo, que
con sinceridad nunca me habia interesado por averiguar ni escribir. El profesor Abadio Green nos
aporto reflexiones que me motivaron a hacerlo porque entendi la importancia de la gestacion, del
parto, de la placenta y el cordon umbilical en la vida de los pueblos indigenas, particularmente en
el pueblo Embera. Nuestro tejido inicia en el vientre de nuestras madres, quienes a su vez, hacen
parte del tejido de nuestros abuelos, bisabuelos y de todas nuestras generaciones anteriores.
Cuando nacemos los Embera Chami, nos unen a la Madre Tierra, desde la siembra de nuestra
placenta y el cordon umbilical, de este modo, la historia de nuestro territorio también hace parte
de nuestro tejido. Por fuera de nuestra familia, comunidad, territorio, también tejemos con otros

hermanos y hermanas con quienes hemos aprendido a defender nuestros derechos y a nuestra



Madre Tierra. Por lo anterior, mi historia desde el vientre esta relacionada con todos los nucleos
tematicos, preguntas, preocupaciones, tensiones que desarrollo en esta tesis.

Para el capitulo segundo me apoyeé en otros autores indigenas y no indigenas, quienes han
planteado reflexiones, metodologias y conceptos que son centrales como el pensamiento indigena,
el pluralismo epistemoldgico, la escuela en las comunidades indigenas, la educacion que
queremos, el buen vivir, planes de vida, para analizar e interpretar el lugar y el sentido de los
relatos ancestrales de origen cosmogoénico del pueblo Embera Chami y los significados de vida
que han orientado el ébéra s6 bia (Embera de buen corazén) en la educacién y los planes de vida
en el resguardo Embera Chami de Karmata Rua, Jardin.

En el capitulo tercero, presento la metodologia que recorri desde las raices, desde la
perspectiva indigena y Embera, y que la explico desde la metafora del okama, que es un tejido del
pueblo Embera, que en nuestra lengua significa, tejer el camino. En este okama recogi aportes de
otros autores indigenas y no indigenas, y las voces de las mayoras y de los mayores de mi
comunidad, con los cuales entreteji aplicando los principios del silencio, la escucha, la
observacion, la palabra dulce, la memoria y el corazon bueno, para interpretar en los relatos
ancestrales, los significados de vida y principios que han orientado la educacion y la vida de mi
comunidad, Karmata Ruda, Jardin.

En el capitulo cuarto, presento los resultados de esta escucha, del anélisis y la interpretacion
de los relatos de origen cosmogénico Embera Chami de mi comunidad, los significados de vida y
practicas ancestrales que orientan el ébéra s6 bia y la vigencia de este referente de formacion en
la educacion propia, el Proyecto Educativo Comunitario (PEC) y los planes de vida de mi
resguardo.

Escuchamos la palabra dulce de nuestros mayores y mayoras que recorren la memoria de
nuestros pueblos, desde sus narraciones me recordaron las historias, los relatos, las fiestas, las
luchas, los logros, las tensiones. Estas voces me hicieron reafirmar que gracias a la oralidad, a la
lengua materna, a las historias, los relatos, las ceremonias que orientan y practican nuestros
mayores, hemos permanecido como Embera. Este gran aporte lo reconoci explicitamente
reflexionando con ellos sobre la importancia de continuar con estas tradiciones, porque es la Unica
manera de mantener viva la identidad del pueblo Embera Chami de Karmata Rda. Asi mismo, en
este informe, estoy dando la voz a estas guardianas y estos guardianes de la tradicion oral de mi

comunidad, como una manera de valorar su palabra y su sabiduria, que adicional a la salvaguarda



de nuestra memoria e identidad, aportan a mantener relaciones respetuosas y armoniosas entre los

seres humanos y con la Madre Tierra.



1. MU EBERA WERANI URE JARAIMA. MAUITA DANABA MU ICHI ABUDE
‘BOASIDEDA MU SAKA NIBADA JARADEADABADA, MAGUARE SAKA
VARIBIPEDA, KARE JARA DEAPEDADA KIRA KAWA NIBAITA EBERA

WERAKERA.
MI HISTORIA DE VIDA DESDE EL VIENTRE.

“Las cuatro raices de nuestro drbol jenené, que es nuestro pueblo Embera, eran
también como los horcones de nuestros tambos (...) nosotros le ponemos a
nuestros tambos cuatro buenos horcones en las esquinas para sostener... si como
la vida... si esos horcones no son buenos y gruesos (...) hombre el tambo se viene
al suelo, entonces dijimos... esos horcones son como las bases de nuestra vida
diaria (...) son como las raices de cada familia... parecido a las raices de jenené
que es para todo el pueblo.” (Kimy Pernia Domico, en Jaramillo, 2001, p. 9).

Mi origen y mi historia de vida, estan ligadas a la historia del pueblo Embera' porque soy
Embera Chami; a la historia del territorio y de la comunidad de Karmata Rua donde naciy creci y
al recorrido que hemos hecho con otros pueblos indigenas de Antioquia y del pais, para defender

nuestros derechos y reafirmar nuestra identidad como pueblos originarios de Abya Yala.

1.1. Ebérard mu abéachekéra. El pueblo Embera.

A la llegada de los espafoles, los Embera viviamos en la cuenca alta y media de los rios
San Juan, que nace en Risaralda y Atrato, que nace en el Chocd. Hacia 1688, los espafioles
identificaron tres asentamientos y los llamaron chocoes, tatamaes y citaraés de acuerdo a la
ubicacion en la cuenca de estos rios. A este territorio que llamaron Choco, los espafioles Ilegaron
con la ambicién de encontrar oro, por eso, entraron como aves de rapifia, despojando territorios,
asesinando, esclavizando; por lo que todos los cautivos murieron como resultado de los tratos
crueles y del trabajo forzado (Castrillon, 1982).

Muchos de nuestros antepasados enfrentaron a los espafioles y otros huyeron a sitios de
dificil acceso, “lo hicieron por... el miedo a la matricula y los tributos, el mal tratamiento recibido,
y robo de sus mujeres e hijas.” Velasquez (1960) (Citado en Castrillén, 1982, p.162). De esta
manera, abandonaron las tierras que habian trabajado durante muchos afios, que eran de facil
acceso, en la orilla de los rios y se desplazaron a tierras aridas ubicadas en la cima de las montafias,
lo que les generd un cambio en las précticas de siembra, cosechas, caceria y pesca, afectando la
alimentacion y deteriorando la calidad de vida de la poblacion.



A los Embera que huyeron se les llamoé cimarrones, “cimarrdn era ese que se fue, cholo
pues, cuando espafiol molestaba mucho. Y entonces se fue pal monte de miedo de ese.” (Isacsson
(1973), citado en Ibid, p. 159).

Las organizaciones de la Nacion Embera de Colombia' en los dialogos que hemos realizado
en el marco del plan de salvaguarda Embera, sobre nuestra historia, hemos reconocido que el
cimarronismo de nuestras comunidades, definido como la huida en busca de refugios seguros,
evito nuestro exterminio, sin embargo, condujo a la dispersion de nuestra poblacion, conformando
asentamientos desconectados entre si en diferentes regiones del pais, donde hemos adaptado
algunos saberes y practicas, a las condiciones climaticas, territoriales, econémicas y politicas, que
han generado variables en la lengua materna, y han obligado a que cada grupo hiciera un
“enfrentamiento diferencial a los embates de la aculturacion” (lbid, p. 176).

En vista de que los espafioles estaban perdiendo la mano de obra y los tributos, construyen
poblados y con el apoyo de otros indigenas que habian sido reducidos, capturan y confinan en
estos centros a varios de los Embera que habian escapado. Estos poblados se construyeron a
criterios y necesidades del espafiol, ““...en contra de la legislacion, la ubicacion de los nuevos
poblados se escogié méas en atencion a las minas de oro con sus cuadrillas de esclavos negros que
a las necesidades econdmicas de los indios.” Isacsson (1973) (citado en Castrillon, 1982, p.167).

El proyecto de sometimiento y explotacion de los Embera logro su propdsito a principios
del siglo XIX, época para la cual, “los indigenas de las provincias Novita y Citara estaban ya
totalmente pacificados, dominados por obra de las armas espafolas y sobre todo, por la paciente
influencia de los misioneros” (Ibid, 176).

El despojo de tierras y los asesinatos iniciados en la conquista, que genero el cimarronismo,
como una manera de desplazamiento forzado, lo seguimos viviendo con la presencia de actores
armados y las consecuencias del conflicto armado en nuestros territorios. Esta presion histérica ha
hecho que las comunidades Embera, busquemos refugio en territorios alejados de la geografia
nacional y estemos dispersos en 18 departamentos del pais. Esta dispersion nos ha generado
variaciones linglisticas y cambios en las formas especificas de asumir practicas y saberes
culturales que se han ido adaptando al entorno socio ambiental y geografico.

En la actualidad, nos auto reconocemos como una nacion originaria, conformada por cuatro
grupos que son: Los Embera ddbida, significa riverefio, en alusion a que sus asentamientos que se

localizan en las riberas de los rios, en su mayoria en los rios de Panaméa, Chocd y en el Medio



Atrato antioquefio. Los Embera Eyabida, quiere decir, habitante de la montafia, porque los
asentamientos estan ubicados en las estribaciones de las cordilleras, éste auto reconocimiento lo
han hecho los Embera de occidente, Penderisco, norte, Uraba de Antioquia, de Cordoba y hay
pequefios asentamientos en el sur de Bolivar, Choc6 y Panama. Los Embera Chami es el grupo
mas disperso, la poblacion mas numerosa de este grupo esta ubicada en Risaralda, Caldas, Valle y
Choco, y las méas pequefas estan en Antioquia, Putumayo, Caqueta, Meta, Tolima, Santander,
Boyacéa, Casanare y Cundinamarca. Los eperara siapidaara estan en Ecuador y el sur de la costa

pacifica colombiana, en los departamentos de Valle, Cauca y Narifio.

1.2. Dachi naverara ruabada. El territorio ancestral Embera Chami.

En las historias narradas por los mayores y las mayoras de Karmata Rua, sobre la
procedencia de las primeras familias que llegaron a conformar esta comunidad, aparecen nombres
como el Rio Capa, Llord, Chami, Andagueda, que son territorios ubicados en las cabeceras de los
Rios Atrato y San Juan, que nacen en los cerros de los Farallones del Citara que delimitan a los
Departamentos de Choco, Antioquia y Risaralda. Esta region conformada por los territorios de los
municipios Carmen de Atrato, Llord, Bagadd en el Choco; Pueblo Rico y Mistrato en Risaralda;
Rio Sucio, Supia y Marmato en Caldas; Andes, Jardin, Ciudad Bolivar en Antioquia, constituyen
el territorio ancestral del pueblo Embera Chami.

Las poblaciones Embera, nos hemos adaptado a diversas caracteristicas geograficas,
ambientales y culturales de los territorios donde hemos nacido y sido sembrados en la Madre
Tierra. En el suroeste de Antioquia, Karmata Rda fue el primer asentamiento que se formo, luego,
con familias procedentes de Karmata y otras comunidades del Chocé y el Valle, se conformaron
los asentamientos de Chakiama en Ciudad Bolivar, Marcelino Tascon en Valparaiso, Miguel
Cértiga en Tamesis y Bernardino Panchi en Pueblo Rico. En la actualidad todas estas comunidades

tienen sus territorios legalizados en la figura de resguardos.

1.3. Capuria ursabadaiira ebérd juru imipeda dachi bare duaneda. Las misiones religiosas
entre los Embera.
Las poblaciones que abandonaron sus territorios ancestrales para buscar territorios
inhdspitos y asi mantenerse ocultos, vieron como los misioneros capunia' lograron acceder a estos
sitios y continuaron con el mecanismo de sometimiento mediante el adoctrinamiento ideoldgico y

espiritual desde las escuelas e internados, que tenian como proposito que los indigenas



olvidaramos nuestras historias de origen, la cosmovisién, la lengua materna y abandonaramos
nuestros saberes y practicas tanto materiales como espirituales.

La iglesia, ha sido una aliada en la reproduccion del sistema de educacion eurocéntrico que
ha desconocido lo que (Denzin & Lincoln, 2012, p.12) llaman “multiplicidad de formas de
conocimiento” y ha jugado un papel protagonico en la reproduccion histérica de modelos de
relacionamiento entre hombres y mujeres inequitativo, discriminatorio, fragmentado, “cuyo
conocimiento es posible de acuerdo con los criterios vigentes en el paradigma predominante, el
cual al naturalizar, contribuye tanto en la tergiversacion como con la asimilacion ontolégica de la
injusticia, la dominacion, la opresion.” (Ibid)

La iglesia catdlica replicd este modelo construyendo internados en territorios indigenas del
Abya Yala con el proposito de someternos mediante el adoctrinamiento ideoldgico y espiritual
haciéndonos olvidar nuestras historias de origen, la cosmovision, la lengua materna, nuestros
saberes y practicas tanto materiales como espirituales. Los internados que existieron en los
territorios Embera fueron: Andagueda-Aguasal, Llor6 en Chocé y Purembard Risaralda; en
Nutibara-Frontino, Dabeiba, Turbo en Antioquia.

A estos espacios llevaron nifios y nifias de manera forzada, sacandolos de sus
comunidades sin el consentimiento de los padres, alejandolos de sus familias y
ubicandolos con nifios y nifias de otros pueblos y otras regiones del pais. Alli
permanecian hasta la adolescencia, se les prohibia hablar en lengua materna con el
pretexto de que ya sabian hablar la lengua propia y por eso, debian aprender el
espafiol .

El mayor de mi comunidad, Mariano Gutiérrez, que nacié en EIl Dovio, Valle y vivio alla
hasta la edad de seis afios, cuando su padre fue asesinado fue llevado a un internado, narro:
“Cuando quedé huérfano, un sacerdote me llevé a un internado que estaba en Llord. Alli estuve
con varios indigenas de otras regiones, de alli me trasladaron al internado de Belencito, de donde
sali cuando ya era joven” (M. Gutiérrez, comunicacion personal, 15 de enero de 2017). Version
similar expres6 una mujer katia de 51 afios “Entré al internado cuando yo tenia siete afios y sali
del internado cuando ya tenia quince afios y no volvi a saber mas de mi papa ni de mi mama”
(Guama, Pancho & Rey, 2009, p. 123).

Luis Fernando Sarango, Rector de la Universidad Intercultural Amawtay Wasi, del

Ecuador, plantea que estos internados fueron instalados en muchos territorios de pueblos



originarios del planeta. En Estados Unidos, Australia y Canada funcionaron estos internados, alli
los conocieron como los “Indian schools”, para donde sacaban a los nifios a la fuerza, para
internarlos, lavarles los cerebros, asimilarlos culturalmente; estos nifios ya no regresaban a sus
sitios y dejaban de ser indios, esto es parte de un etnocidio que es la eliminacidn, el exterminio
como pueblos, no con la bala sino mediante un proceso de lavado de cerebros (Sarango, 2013).

El lavado de cerebro es el cambio de pensamiento que generd la evangelizacion. Los
misioneros desconocieron, subvaloraron, desvirtuaron y cambiaron las historias de origen del
pueblo Embera, acomodando la historia de creacién del cristianismo a los relatos cosmogoénicos
Embera. De esta manera, ensefiaron a nuestros abuelos y abuelas, la historia de un solo Dios que
es todopoderoso, creador del universo y de la tierra, plantea los Diez Mandamientos o Ley de Dios
como el sistema de valores que los Embera debiamos asumir.

La labor educativa era acompafiada de la misionera para que la poblacion indigena fuera
catdlica. Con este propdsito ensefiaron valores cristianos e hicieron que nuestros abuelos adoptaran
practicas ceremoniales del cristianismo como los bautizos, primeras comuniones y matrimonios
que suplantaron las propias. A su vez desarrollaron un curriculo oculto orientado a mantener las
relaciones familiares patriarcales, desde la asignacion del rol doméstico y de servidumbre a la
mujer, la sumisién y mantener relaciones de poder basadas en la dominacion, por eso, decian que
las mujeres debiamos aprender oficios para atender la casa, el esposo e hijos.

Los misioneros sefialaron a nuestros jaibana', como seres diabolicos, por eso en las
narraciones orales de los mayores Embera del Choco, Antioquia, Risaralda y Valle, plantean que
los sacerdotes y monjas, empezaron a sefialar a los jaibana como personas que tenian pactos con
el diablo y por eso fueron perseguidos y quemados vivos, esta narracion la recopil6 el antropélogo
(Vasco Uribe, 1979) con el titulo “Destruccion de Cartago por un Jaibana.” (p.13). Este relato
también es narrado en Karmata Rua con el nombre de “carta”.

Por eso, en la tradiciéon oral de mi comunidad, los mayores cuentan que las primeras
familias que llegaron a este territorio eran jaibana que venian huyendo a la persecucion de la iglesia

y por los problemas internos relacionados con la préctica del jaibanismo.

1.4. Karmata Ruabida samadéba imipedada. La conformacion de la comunidad Karmata
Rua.
Los sefialamientos de las misiones religiosas a los jaibana, generaron conflictos

comunitarios que se expresaron en la desconfianza, persecucion y asesinatos de éstos medicos
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tradicionales. Por esta razon, varios de ellos, con sus familias, abandonaron el territorio ancestral
del Chami y buscaron otros, donde refugiarse. En esta huida desde San Antonio del Chami, un
aribada"' orient6 el camino hasta el territorio actual de Dojuru, segun el relato narrado por la
lideresa Gloria Tamaniz. (Ver anexo 3: Relatos)

Cuando llegaron a Antioquia, ocuparon el territorio entre Jardin y Andes en limites con
Risaralda y Chocd, que estaba localizado en los siguientes puntos:

Venia desde Déekadd, conocido con el nombre de Pipinta o Vereda Santa Gertudris
ubicado en el municipio de Jardin hasta el Alto EI Aguila del municipio de Andes
en limites con Risaralda, de ahi iba por toda la cordillera hasta la quebrada santa
Barbara que bajaba hasta el rio San Juan. A la margen oriental de este rio, el
territorio venia desde Doekado, pasaba por la Casiana, cogiendo la cima de la
montafa, hasta la quebrada San Bartolo y bajaba hasta el Rio San Juan. (P.
Gonzalez, comunicacién personal con sabia de la comunidad, 9 de agosto de 2016).

Las primeras familias que llegaron a este territorio fueron los “Baquiaza, Yagari, Dokiabi,
Guasarabe, Guaguarabe, Novoa, Jimbuzu. Luego llegaron los Panchi, Saigama, Siagama, Niaza,
Tamaniz, Tascén, Carupia. Los apellidos Vélez y Gonzélez no son Embera, son de capunia” (A.
Niaza, Comunicacién personal con jaibana de la comunidad, 22 de mayo de 2016). Parte de la
discriminacion de los capunia contra el Embera, era burlarse de los apellidos porque le parecian
feos, “esto hizo que algunos Embera de la familia Baquiaza, decidieran cambiar su apellido por el
Vélez” (Ibid).

Las familias que llegaron conformaron el primer asentamiento en el sector Déekad6, donde
“se ubicaron las familias de Jesus Velasquez, Salvador Panchi, Manuel Gonzalez, Fabricio Tascon,
Vicente Baquiaza, Clementina y Manuel Tamaniz” (F. Baquiaza, comunicacion personal con
jaibana de la comunidad, 1 de marzo de 2017).

Los abuelos y abuelas llamaron a este territorio Karmata Rua, nombre que ha sido
interpretado de diferentes maneras, en los documentos oficiales de la comunidad se plantea que
significa “la tierra de la pringamosa” (Resguardo Indigena Karmata Rua, 2015, p.16); por su parte,
Yagari (2010), plantea que significa “semilla enraizada a la tierra” (p.27). Yo también hago una
interpretacion diferente, “Karmata” es una palabra compuesta, donde “kar” es raiz u origen,

“ma’es estar, “ta” es semilla, y “Rua” es territorio, por lo que puedo interpretar “territorio donde
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esta la raiz o el origen de la semilla”. Esta palabra hara parte de los didlogos y analisis para seguir

tejiendo nuestra identidad con este territorio.

Municipio de Jardin

\
Joveee

Ubicacion de Karmata Rua en el departamento de Antioquia y en el municipio de Jardin®

1.5. Dachi naverdra ruabada capuridba chiruapedada. El gran territorio de Karmata es
despojado.

El refugio buscado por las familias Embera Chami, en este territorio de Karmata Ruda, no
duré mucho. También aqui sufrieron el engafio, el despojo y el asesinato, mientras “las familias
pasaban temporadas largas haciendo pesca y caceria. Mientras se ausentaban, los colonos
aprovecharon para quitarles los territorios. Cuando regresaban, veian que gran parte de la tierra
estaba ocupada o cercada por los colonos” (R. Siagama, Comunicacion personal con sabia de la
comunidad, 25 de junio de 2016).

El Embera en esta época vivia una dependencia econémica, la cual era desventajosa para
los indigenas, porque no manejaban bien las reglas de juego, como era saber leer y escribir en
esparfiol, hacer cuentas y saber de leyes. Esta discriminacion econdmica la vivieron mis abuelos y
otras familias. La mayora Ana Maria Gonzalez, hija menor de mi bisabuelo Juan José Gonzalez,

cuenta como eran engafiados en esa época:

1 Fuente: http://www.eljardin-antioquia.gov.co/territorios.shtml?apc=bbxx-1-&x=2992818
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Hacia 1870, el abuelo, Manuel Gonzélez y otras familias Embera que vivian en el
sector en el paraje Pipinta o Doekadd, habian descubierto una mina de sal, en la
cabecera del Rio San Juan, ellos, sacaban la sal y la iban a vender a Jerico. Alli, un
capunia les propuso que les iba a comprar la tierra y que les dejaria vivir y trabajar
en ese territorio. Ellos aceptaron la propuesta y el capunia, permitié que se quedaran
en alli como trabajadores de él, pero no les pagaba en dinero, sino en especies como
vestidos y comida. Cuando el capunia murid, echaron a los Embera y les toco
correrse. Se vienieron de alla y llegaron a construir viviendas por el sector de la
Marsella, de donde también los sacaron, al final, el sacerdote Ezequiel Pérez, tuvo
que intervenir para que el capunia no terminara de quitar nuestras tierras. (A. M.
Gonzélez, comunicacion personal, 28 de febrero de 2017).

Tras el despojo de gran parte del territorio, los capunia, les dejaron a nuestros abuelos y
abuelas, muy poca tierra, 60 hectéreas, que iba desde El Ceibo — La Capilla hasta el Rio San Juan;
era la parte mas pendiente, pero alli se quedaron. En vista de que disponian de poca tierra'y no era
muy buena para sembrar, varias familias se veian obligadas a ir desde Karmata Rua a Dojuru para
poder sembrar. La sabia de la comunidad, Ritalina, dio el siguiente testimonio:

Todos los integrantes de las familias Yagari, Baquiaza y los Gonzélez nos
desplazdbamos hacia Dojuru a realizar la siembra de maiz, frijol y calabazas
victoria. Nifios, nifias, mujeres y hombres caminabamos descalzos este trayecto
que duraba entre 6 y 8 horas. En Dojuru, todas las familias, teniamos vivienda, alli
entre las diferentes familias nos apoyabamos para hacer las siembras, recoger las
cosechas; compartiamos y celebrdbamos las cosechas con chicha y comidas. (R.
Sidgama, comunicacion personal, 25 de junio de 2016).

La relacion de los Embera Chami de Karmata Rda con los capunia estuvo caracterizada por
el engafio, el despojo, la discriminacion, abandono e indiferencia del estado, esto condujo al
deterioro de las condiciones de vida de la poblacion, “padeciamos mucha hambre, enfermedades,

por eso, fallecieron muchos nifios y nifias” (Ibid).

1.6. Karmata ruadéa capuma imidapeda pdara détu dachi escuela adapeda waupedada &chi
capurii kiirisiatu kavabidayUa dachi ebérdma. Llega la escuela a Karmata Rua.
Los colonos llegaron a este nuevo territorio con el propdsito de evangelizar. En Karmata

Rua, impusieron el nombre a la comunidad, desconociendo la existencia de uno propio. “El nombre
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de Cristiania fue dado por el presbitero Ezequiel de J. Pérez en el afio de 1917, cuando llegé a
evangelizar a los indigenas.” (Resguardo Indigena Karmata Rua, 2015, p. 16).

Mi madre compartio la historia sobre la llegada de este sacerdote, segun lo que recuerda de
las historias que les cont6 su padre, Joaquin Maria:

Cuando llegd este sacerdote, hizo construir una capilla a los Embera. Para esto, los
hombres de la comunidad, entre ellos él, trabajaron muy duro porque les tocé cargar
la madera desde el alto de La Pava, montafia que queda al frente de la comunidad,
pasando el rio San Juan. En esta capilla se cas6 él, a los 20 afios de edad. También
en esta capilla empezd la escuela. Cuando empezd la escuela en la capilla, lleg6 una
profesora capunia llamada Maria Josefa Calderon, los nifios y las nifias empezaron
a recibir clases porque a los padres de familia, les parecié importante que
aprendieran a leer, escribir y algunas operaciones matematicas para que los capunia
no los siguieran engafiando, ni robando. Alli ensefiaron el grado primero y segundo.
Mas tarde la escuela llevd el nombre de esta profesora. Hasta 1983, la escuela que
la trajeron los religiosos, estuvo a cargo de profesores no indigenas, quienes no eran
religiosos 0 misioneros, pero ensefiaban las creencias de la religion catolica. (P.
Gonzélez, comunicacion personal, 29 de abril de 2016).

Las primeras familias que recibieron la escuela, vieron que en este espacio podian aprender
los conocimientos del capunia. Al respecto tenemos el siguiente testimonio:

Como los Embera que llegaron a Karmata Rua, eran viejos que practicaban la
medicina tradicional, ceremonias de proteccion y armonizacién como los Nepoa*"
y otros saberes propios del pueblo Embera relacionados con la siembra,
construccion de viviendas, consideraban que no era necesario aprender lo de los
capunia. En verdad parecia que sabian mucho, porque vivian bien, asi sin saber leer.
(C. E. Niaza, comunicacion personal con sabia de la comunidad, septiembre 22 de
2016).

Aunqgue les interesaba aprender a leer y escribir, no fueron constantes con la asistencia de
sus hijos e hijas a las clases, porque “consideraban que en la escuela, se perdia tiempo y por eso,
solo nos enviaban a clases en los tiempos que no eran de siembra (enero-marzo) y cosecha (agosto-
octubre), que haciamos en Dojuru” (R. Siagama, comunicacion personal, 25 de junio de 2016). El

jaibana Anibal Niaza complementa esta version.
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No sembrabamos aqui en Karmata Rua sino en la montafia porque aqui no teniamos

suficiente tierra. Nuestros padres nos llevaban a pie a todos los integrantes de las

familias, y volviamos cuando ya habiamos terminado de sembrar o cosechar, por

eso, la mayoria de nosotros los viejos s6lo aprendimos a firmar, uno que otro

aprendié a leer un poquito. (A. Niaza, comunicacion personal, 22 de mayo de 2016).

Muchas personas mayores de 60 afios de la comunidad, pasaron por la escuela solo para

aprender a firmar, “mi esposo y su familia no habian pasado por la escuela. Yo estuve dos afios y

aprendi a firmar. Y no quise estar més en esa casa, capunia porade'™ (R. Siagama, comunicacion
personal, 25 de junio de 2016).

Aunque el Embera creia que con sus conocimientos era suficiente para vivir bien, las

familias fueron obligadas a responder a la escuela.

1.7. Ebéra Kkiirisia biia adapeda &dbua jua jidaudapeda, dachi ruakakla chéopedada.
Recuperacion del territorio, identidad y organizacion propia en mi comunidad.

Tras haber perdido la mayoria de las tierras, “en la década de 1960, los lideres Domingo
Tascon, Jesus Vélez, Pedro Vélez, José Ignacio Yagari Tamanis, Juan Pablo Guasarabe, y Anibal
Tascon gestionaron a través de la junta de accion comunal el primer acueducto a Cristiania.”
(YYagari Gonzélez & Yagari Gonzéalez, 2009, p. 32).

Asi mismo presentaron la necesidad territorial de la comunidad ante el Instituto
Colombiano de Reforma Agraria que habia sido creada mediante la expedicion de la Ley de
Reforma Agraria en 1961, Ley 135 de Reforma Agraria. Esta solicitud no fue atendida.

El jaibana, Lorenzo Baquiaza, narr6 la siguiente historia relacionada con el inicio de la
organizacion comunitaria, asumiendo al cabildo como autoridad para luego poder reclamar el
derecho al territorio:

En 1976 la comunidad decide cambiar la forma de organizacién comunitaria que
hasta el afio 1975, eran la Junta de Accién Comunal. Nombramos la primera junta
del Cabildo, sin embargo, sdlo se posesiona en 1978, desde estos lideres empezaron
a recordar la historia sobre el territorio, asi, se enteraron que nuestras tierras habian
sido robadas. Buscaron, informacion con los mayores, la sefiora Mercedes, madre
del jaibana, Juan Pablo Guasarabe guardaba las escrituras de la tierra que estaba en
manos de Libardo Escobar Pérez, la comunidad empez0 a reclamar la devolucion

de estas tierras, pero este hacendado hacia parte de la clase politica antioquefia, por
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tanto tenia poder y no permitié el reconocimiento de este derecho, por eso, en el
afio de 1979 decidimos entrar a trabajar la tierra (L. Baquiaza, comunicacion
personal, 22 de enero de 2017).

El proceso de recuperacion de esta tierra, gener6 mucha represion contra la comunidad, se
militarizd toda la comunidad, se encarcelé a mujeres y hombres que participaron en la ocupacién
de la tierra, entre ellos estuvo mi padre. Durante este proceso, yo estaba en la escuela, veia que en
nuestras casas hacian reuniones para coordinar el ingreso a la finca. La fuerza pablica conformada
por el ejército y la policia recorria la comunidad, perseguian a los lideres y si encontraban a la
gente reunida, la perseguian, los capturaban y los encarcelaban.

Anibal Tascon, era un Embera de la comunidad, era abogado, por eso denuncié estos
hechos ante la opinidn publica, y gracias a sus denuncias, el proceso conto con el apoyo de muchos
sectores de la sociedad antioqueiia, entre ellos, “docentes y estudiantes de la Universidad de
Antioquia, Universidad Nacional de Medellin, defensores de derechos humanos como Jesis Abad
Gomez, sindicalistas de varias empresas, las hermanas misioneras de la Madre Laura Montoya, el
periddico El Mundo, El Colombiano” (Yagari Gonzélez & Yagari Gonzélez, 2009, p. 33) y
muchos otros lideres sociales.

Esta situacion despert6 una opinion favorable a la restitucion del territorio de Karmata Rua,
sin embargo, cobrd la vida de dos lideres de la comunidad, importantes en este proceso, “el 1 de
febrero de 1981 fue asesinado Mario Gonzalez y el 10 de abril fue asesinado, el abogado, Anibal
Tascon” (Ibid).

En 1982 el Instituto Colombiano de Reforma Agraria-INCORA compra la finca y la
entrega a la comunidad. En el afio 1995, el INCORA mediante la Resolucion 59, titul6 como
Resguardo un area de 323,2 hectareas en jurisdiccion del municipio de Jardin en el sector Marsella-
Ceibo-San Bartolo, que comprendia el territorio que habian conservado nuestros abuelos y otras
fincas compradas por el INCORA 'y la Gobernacion de Antioquia. En el 2001 mediante Resolucion
037, amplio el resguardo con 978 hectéreas en el territorio ancestral de Dojuru, ubicado en el
corregimiento de Santa Inés, del municipio de Andes. (Resguardo Kamata Rua, 2015).

Sobre el resguardo de Karmata Rua como de los otros resguardos embera chami, katioy
gran parte del territorio de la subregion del suroeste, el gobierno nacional desconociendo nuestra
vocacion agricola y tradicion productiva ha delimitado el llamado Cinturon De Oro del Cauca

Medio, que se extiende por la cordillera occidental en aproximadamente 300 kilometros. Hacen
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parte de este cinturdn los territorios de los municipios Cajamarca del Departamento del Tolima,
Quinchia del Departamento de Risaralda; Riosucio, Supia, Marmato del Departamento de Caldas
y Caramanta, Valparaiso, Tamesis, Valparaiso, Jerico, Tarso, Pueblorrico, Andes, Jardin del
Departamento de Antioquia. En este territorio se han entregado titulos mineros a multinacionales
como Continental Gold, Batero Gold y Gran Colombia Gold, AngloGold Ashanti, esta ultima
tiene entre otros, el megaproyecto La Colosa, cerca de Cajamarca Tolima. (Observatorio de
conflictos mineros de América Latina- OCMAL, 2013).

Las poblaciones de estos territorios ha rechazado la imposicion de modelo extractivista y
ha realizado diversas estrategias de resistencia como consultas populares, acuerdos municipales,
recorridos territoriales, cabildos abiertos, foros, mesas municipales ambientales y sensibilizacion
a la poblacién a través del desarrollo de actividades culturales para evitar la implementacion de
estos proyectos mineros. Desde el afio 2011, las poblaciones del suroeste antioquefio vienen
haciendo resistencia al desarrollo minero, desde el movimiento social ambiental Cinturdn
Occidental Ambiental-COA donde participan poblaciones urbanas, campesinos, indigenas,
sectores politicos, comerciantes y académicos. Este movimiento declardé el “Suroeste de
Antioquia, Territorio Sagrado para la Vida”. El Cabildo y la comunidad de Karmata Rua participa
en la mesa ambiental de los municipios de Andes y Jardin por mandato de la asamblea comunitaria
que prohibe la mineria en el resguardo y ordena la defensa del agua y del territorio porque son la
base de la vida del embera, por eso, el territorio es el centro del Proyecto Educativo Comunitario.
Ademas, los lideres y lideresas que participaron activamente en la recuperacion de tierra de la
comunidad, plantean que “el territorio que tenemos lo debemos cuidar porque para recuperarlo
tuvimos que perder dos de nuestros hermanos, en la memoria de ellos y por los nifios y nifias que
naceran tenemos el deber de defenderlo”(Comunicacion personal, E.Yagari, septiembre de 2017)

En las asambleas generales de Karmata Rua que he participado que escuchado los analisis
sobre la mineria en la subregion del suroeste. La comunidad tiene claro que esta economia
afectaria mucho mas nuestra identidad porque dejariamos de pensar y actuar como embera,
irrespetariamos nuestra ley de origen que nos aconseja que debemos cuidar y agradecer a nuestra
Madre Tierra; profanariamos los sitios sagrados que han servido de morada de nuestros espiritus
protectores, para los embera chami los minerales como el oro tienen sus espiritus cuidadores, ellos
cobran el saqueo con la vida de las personas, por eso, en las minas no faltan los muertos ya sea de

modo accidental o violenta. Nos han aconsejado que debemos aprender a trabajar para conseguir
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los bienes que necesitamos para sobrevivir, por eso, en nuestra ley de origen, no es permitido robar
0 ser perezoso, la mineria nos puede hacer olvidar estos principios de vida, conduciéndonos al
abandono de los saberes y las practicas de siembra acorde la cosmovisién embera.

Asi mismo hemos dialogado con otros sectores de la poblacién del suroeste y compartimos
la preocupacion porque la mineria afectaria la vida de todos los habitantes, incrementaria la
contaminacion de las aguas, pueden llegar actores armados ilegales como ha ocurrido en zonas
mineras, puede generar desplazamiento de la poblacion e incrementaria el costo de vida, por eso,
“hemos definido unirnos con otras comunidades indigenas y no indigenas para defender el agua y
el territorio. Los indigenas solos no podemos hacer esta defensa, porgque somos muy pocos, unidos
podemos hacer mas fuerza” (comunicacion personal, Olimpo Cortés, lider de Karmata Rua y
concejal del municipio de Jardin, agosto de 2017)

Karmata Rua es la comunidad indigena de Antioquia con mayor poblacion. Al 2015, el
censo de poblacion de la comunidad registrd 1838 habitantes, incluyendo a 204 habitantes del
sector Dojuru, que corresponden a desplazados Embera Chami del Choc6” que fueron reubicados
en este territorio (Resguardo Indigena Karmata Rula, 2015, p. 16). De esta poblacion, 1634
habitantes estan concentrados en predios ubicados entre el sector Marsella y San Bartolo, area que
es insuficiente para albergar a 454 familias, presentando un hacinamiento en el sector de la escuela
El Ceibo y una baja produccion de alimentos.

Esta situacion de hacinamiento, ha generado conflictos internos entre vecinos por linderos,
robo de alimentos, que desarmonizan la convivencia comunitaria. Por eso, el cabildo ha venido
promocionando la recuperacion de las practicas de siembra en terrenos de Dojuru, pero, gran parte
de la poblacion no quiere caminar, como lo hicieron nuestros abuelos, porque les parece muy lejos
y prefieren dedicarse al jornaleo en fincas vecinas.

Desde 1996, el cabildo se ha preocupado por orientar acciones a largo plazo en busca de
mejorar las condiciones de vida de la comunidad, desde el disefio de lineamientos del Plan de
Desarrollo Comunitario, constituyente Embera, ordenamiento territorial. Estas politicas han estado
en permanente revision, por eso, desde el afio 2014, el cabildo ha venido orientando las reflexiones
sobre el plan de vida, logrando consolidar un documento basico en el afio 2015. El plan de vida
para los embera chami de Karmata Rua, segun definicion colectiva realizada en el conversatorio
con el grupo focal realizado el 28 de marzo de 2017 “es el camino que hemos recorrido y debemos

seguir para tener una larga y armoniosa vida, en lengua materna decimos “dachi biia evari mika



18

nureadayu”. Paralelo a este proceso, se orienta la construccion e implementacion del Proyecto
Educativo Comunitario — PEC, de la Institucion Educativa, de la comunidad y también se trabaja
en la consolidacién de un codigo Embera, que desde la experiencia y en justicia propia, orientara
el marco normativo propio para la convivencia comunitaria.

En el afio 2016, el cabildo de Karmata Rua fue el primer resguardo de Antioquia en recibir
la certificacion del Departamento de Planeacion Nacional para realizar la administracion directa
de los recursos del sistema general de participacion del resguardo, acorde al Decreto1953 de 2014.
A partir de este afio, 2017, el Ministerio de Hacienda desembolsara estos recursos a una cuenta
especial del cabildo. Queda como reto hacer una buena administracion, para que desde esta
experiencia pueda seguir aportando a otras comunidades y pueblos de Antioquia y del pais.
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1.8. Karmata Ruabidaraba, ebéra wabenara careba badama. El aporte de la comunidad de
Karmata Rua a la organizacion de los pueblos indigenas de Antioquia.

Del proceso de recuperacion de tierra realizado en la comunidad de Karmata Rua surgi6 un
liderazgo de hombres y mujeres, que orientd en el Departamento de Antioquia la lucha por el
reconocimiento de los derechos de los pueblos indigenas, entre ellos, el reconocimiento a una
educacion adecuada a las particularidades culturales de nuestras comunidades. La busqueda del
reconocimiento del derecho al territorio, permitié que los pueblos Guna Dule, Embera y Senl nos
uniéramos para exigir los derechos de los pueblos indigenas ante el Gobierno Nacional y
Departamental y creamos la Organizacion Indigena de Antioquia.

Desde 1983 hemos caminado al lado de otros pueblos del departamento y del pais,
escuchando, observando, dialogando, recibiendo formacion politica, construyendo propuestas
orientadas a la concrecion de nuestros suefios. Varios lideres y lideresas de mi comunidad hemos
participado en la promocion organizativa de las comunidades de Antioquia, Choco, Risaralda y
Valle. Asi mismo, hemos recibido el respaldo de otras comunidades y pueblos para que lideres y
lideresas de Karmata Rua hayamos sido nombrados en las Juntas Directivas de la Organizacion
Indigena de Antioquia y Organizacion Nacional Indigena de Colombia- ONIC y también en otros
escenarios como la Asamblea Departamental de Antioquia.

El Cabildo del resguardo de Karmta Rua es uno de los socios fundadores de la Organizacion
Indigena de Antioquia. Desde esa posicion hemos participado en la construccion de la politica
organizativa que incluye lineamientos sobre la educacion de los pueblos indigenas del
Departamento desde los aprendizajes que han tenido en torno al tema educativo. Esta experiencia
inicio en 1983 con el interés de fortalecer la identidad cultural desde la sensibilizacion de la
poblacion sobre la importancia de implementar una educacion que tuviera en cuenta las practicas
culturales.

Paralelo al proceso de recuperacion de tierras, la comunidad inicid un proceso de
recuperacion y revitalizacién de la identidad desde la recuperacién de saberes y précticas propias
que se orient6 desde la educacion. El inicio de esta experiencia fue asesorado desde el Consejo
Regional Indigena del Cauca - CRIC y de la Organizacion Nacional Indigena de Colombia - ONIC.
Segun relata la lider Eulalia, que fue una de las primeras docentes de la comunidad, “miramos
cuanto dafo nos habia hecho la colonizacion, con la escuela.” (M. E. Yagari, Comunicacion

personal, 30 de septiembre de 2016). En las visitas que hicieron al Cauca y Chocé como parte del
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proceso de recuperacion de tierras y de conocer el proceso organizativo a comunidades, observaron
que nuestra comunidad estaba perdiendo mucha parte de la expresién cultural que hace parte de
nuestra identidad Embera, “nosotros habiamos perdido todo esto, y por eso, el esfuerzo es por
recuperar toda esa memoria” (Ibid).

La comunidad empez0 a plantear la necesidad de realizar una experiencia educativa propia
orientada a recuperar practicas culturales que se habian perdido contribuyendo al fortalecimiento
de la identidad; para eso era indispensable contar con docentes de la misma comunidad y por el
cual exigieron que todos los profesores fueran de la comunidad, hablantes de nuestra lengua
materna, el ebera bedea. De este modo, “a partir de 1981 logramos que todos los profesores de la
escuela fueran Embera de la comunidad.” (Ibid).

Eulalia se hizo cargo del grupo de preescolar. Alli inici6 un trabajo de recuperacion de la
tradicion oral (historias, cuentos, relatos, creencias, cantos), asi mismo mausica y danzas. Por otro
lado, se motivo para que las mujeres volvieran a trabajar con el tejido de las chaquiras. Pero su
trabajo se concentrd con el grupo de preescolar, para el cual recorrio todo el territorio para visitar
a los mayores y mayoras de la comunidad. En esta visita se iba con los nifios y las nifias del
preescolar, otras veces iba sola para escuchar la narracion de las historias y relatos por parte de
estos mayores. Expresa que “los nifios y las nifas eran felices al escuchar estas historias™ (Ibid.).
Estos mayores también visitaban el wawadg, la sede de la guarderia, donde seguian contando
historias, cantando, tocando tambor y danzando. Este trabajo fue clave porque orientd desde la
practica como debia ser la educacion que queriamos en la comunidad. Ella se retir6 en el afio 1991
y observa que al trabajo que inicid se le ha dado continuidad tanto en el preescolar como en la
béasica primaria.

Con esta experiencia, los docentes de la Institucién Educativa Karmata Rua han participado
al lado de otros pueblos indigenas de Antioquia, en el disefio de la politica cultural y educativa
como parte de la politica organizativa de los pueblos indigenas de Antioquia y de los planes de

vida étnicos, que ha sido orientada desde la Organizacion Indigena de Antioquia.

1.9. Mu tatara. Mis abuelos.
Esta historia de mi familia, me la contd mi madre, Petronila Gonzalez. Mi abuelo materno,
Joaquin Maria Gonzélez Yagari nacié en Karmata en 1.907, era hijo de Juana Maria Yagari y del

jaibana Juan José Gonzalez. EIl también fue jaibana y presto el servicio militar en Manizales donde
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aprendid a leer y escribir. Se caso a los 20 afios de edad con Evangelina Tascon en la capilla de la
comunidad que €l habia ayudado a construir.

Evangelina Tascon fue hija del jaibana Fabricio Tascon y Paulina Carupia que eran de
Frontino y Urrao respectivamente. Nacio y crecio en el choco entre Carmen de Atrato y Lloro.
Fabricio llegd desde un sitio llamado Rio Verde de Urrao y Paulina llegd de Frontino. Ambos
llegaron con sus familiares y se ubicaron en Karmata Rua. Ellas fueron jai char™

Mi abuelo paterno, Pablo Emilio Yagari fue hijo de Julio Tascon y Maria Ignacia Yagari.
Fue jaibana y polvorero. Mi abuela Elena Baquiaza fue hija de Ana Joaquina Baquiaza, quien vino
del Andagueda - Chocé.

Mis raices vienen de los Embera Eyabida o katios de Frontino y Urrao, de los oibida-katios

del Andagueda, de los sasabida de Rio Sucio Caldas y Chamiés de Risaralda.
1.10. Mu saka varibipedada idida dau tida nibabari. La espiral de mi vida.

1.10.1. Mu saka varida dana bide boasideda aweéra basida. Mi gestacion y mis primeros afios
de vida.

Con el apoyo de la narracion de mi madre, Petronila Gonzalez y mis recuerdos, escribi esta
historia de vida, por eso, no fue un ejercicio individual. Mis padres fueron Embera Chami nacidos
en Karmata Rua, Alonso de Jesus Yagari Baquiaza, hijo de Pablo Emilio Yagari y Elena Baquiaza,
y, Petronila Gonzélez Tascon, hija de Joaquin Maria Gonzalez y Evangelina Tascon. Soy la tercera,
de cinco hijos. Fui concebida en el mes de enero. Mi madre me cuenta que mi gestacion fue
tranquila porque no sufrid dificultades de salud.

En ese tiempo ya se acostumbraba asistir a los programas de control prenatal en el hospital,
por eso, en el primer y segundo embarazo estuvo en estos programas, en el mio no, porque no
tenian dinero para pagar los pasajes hasta el pueblo y ademas, mi padre no estaba animado porque
ya sabian que iba a ser mujer.

El 29 de octubre de 1969, naci en Karmata Rua en la casa de guadua que mi padre habia
construido para nuestra familia. Este dia, en horas de la mafiana, mi madre habia arreglado una
gallina, después del medio dia empez6 a sentir malestar y dolores, por eso, le dijo a mi papa que
fuera a traer a las abuelas Elena y Evangelina para que atendieran el parto. Ellas llegaron, la
revisaron, dijeron que todavia faltaba y estaban pendientes, le hacian bafios calientes con plantas.

Ya en horas de la noche, sentia dificultades para caminar, pero los dolores no eran intensos, por
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eso, creian que naceria en la madrugada. Entre las 9 y 10 de la noche fue a orinar en una bacinilla,
cuando estaba orinando dice que cai expulsada al piso, en ese momento, pidio ayuda. Al escuchar
el grito de mi mama y mi llanto, las abuelas que estaban en el corredor charlando y riendo, entraron
corriendo. Una abuela me cogié mientras la otra atendia a mi madre. Me limpiaron y me llevaron
a mi madre, pero mi madre no arrojaba la placenta, ellas, intentaron que arrojara la placenta, sin
embargo, habia empezado una hemorragia y mi madre perdi6 el sentido. Hacia las once de la noche
tomaron la decision de sacarla al hospital, y a la media noche, cargada a hombros en una cobija,
fue sacada al hospital de Andes. La abuela Evangelina se queddé conmigo en la casa.

Por la complicacion en el parto, mi cordén umbilical y la placenta la sacaron en el hospital
y alli la botaron, no se pudo sembrar en la tierra como se debia hacer acorde a las practicas de las
familias Embera Chami de Karmata Ria. Mientras mi madre estaba hospitalizada me bautizaron
porque me habia enfermado con una leche que me dieron, el tio Benjamin Gonzalez, me puso el
nombre, Dora Maria, como se Ilamaba una cantante Mexicana de mdsica ranchera.

Mi madre dice que hablé desde los dos afios, que era muy inquieta, preguntaba todo y
ademas que era muy indiscreta porque cuando veia algo raro, no me quedaba callada, de inmediato

lo estaba comentando.
1.10.2. Mu déda ebéra kiirisia bibia jaradeapedada. Mi educacion, antes de ir a la escuela.

1.10.2.1. Mu tatardbdre dchi kiirisia kavada. Aprendi un poco de la sabiduria de mis
abuelas.

Con mis primos y primas Yagari, me gustaba ir a jugar en los cafetales y patios de mis tias
Débora, Marta y de la Abuela Elena. Eramos 18 primos por lado de mi padre, con ellos ibamos a
la casa de la abuela, haciamos mucha bulla y por eso, ella nos regafiaba, hasta nos Ilego a pegar.
La casa de la abuela Elena era grande, en madera, muy elevada y tenia corredores alrededor de
toda la casa. Tenia un patio muy amplio, donde la abuela nos hizo un mataculin en guadua, aqui
pasamos buenos ratos de juego. Debajo de la casa habia un trapiche en madera, alli se reunia toda
la familia para sacar y cocinar el guarapo. Nosotros también participamos en esta actividad
ayudando a pasar la cafia a los mayores o recogiendo y amontonando el bagazo. También nos
gustaba ir donde la abuela porque tenia varios arboles de chontaduro en el patio y estabamos

pendientes de los frutos ahuyentando los pajaros.
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La abuela Elena nos ensefiaba a respetar los animales como el sapo, nos decia que éste era
un jai* que representaba el poder del trueno y el rayo. Decia que no debiamos jugar con él, ni
burlarnos, ni reirnos de él; si lo haciamos, nos iba a perseguir el trueno toda la vida, hasta nos
podia matar un rayo. También nos ensefiaba los sitios sagrados, llamados jai puuru® y nos
aconsejaba que éstos eran lugares con muchos jai y por eso no debiamos visitar. En algunas noches
de luna llena ibamos a amanecer donde ella, para que nos pudiera llevar en la madrugada a una
quebrada que estaba cerca de su casa para bafarnos alli con plantas. Estos bafios eran para
quitarnos la pereza y dar fuerza en el cuerpo.

A la casa de la abuela Evangelina ibamos poco porque quedaba a una hora de la casa, cerca
del Rio San Juan en el sector San Bartolo, el camino era muy angosto y habia sitios peligrosos,
con pendientes muy pronunciadas, por eso, s6lo ibamos con mama o la tia Estefania; cuando la
visitdbamos aprovechabamos para recoger corozos.

Afinales de 1974 fallecié mi abuela Evangelinay en 1976 falleci6 la abuela Elena. Después
de que fallecio la abuela Evangelina, no volvimos a visitar la casa porque nos daba miedo, ademas
el abuelo Joaquin Maria ya no se mantenia en la casa. Nuestros padres nos ensefiaron que no se
debia ir a una casa vacia y menos aun si ésta le pertenecia a un jaibana porque nos podiamos

enfermar.

1.10.2.2. Dai chachaba maudt danaba kird kada nibaiita jaradeapedada. Mis padres nos
ensefiaron que debia ser trabajadora.

Tuvimos muy pocos juguetes, por eso, nos inventabamos los juegos y los juguetes con
almohadas, frutas de lima y palos. Teniamos poco tiempo para el juego, porque debiamos ayudar
a nuestra familia en el cuidado de los cultivos y en la recoleccion de las cosechas de maiz, frijol,
yuca, arracacha, platano. En los cultivos de maiz, mi padre construia un rancho con hojas de
platano a donde nos llevaban para que estuviéramos pendientes de los pajaros y ardillas, los
debiamos ahuyentar moviendo unos trapos que amarraban en varios sitios de la siembra. En la
casa, nos tocaba el aseo, la coccion de los alimentos, el cuidado de los animales porque siempre

tuvimos gallinas, perros, gatos, un caballo y un cerdo de engorde.
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1.10.2.3. Dai chuburinuréma ebéra soé bia nibayuia kird jipd, jurakuitd, kiirisia bia nibaba
abasidama chdrdraba. Nos aconsejaron desde los relatos.

De los recuerdos gratos de mi infancia estan los relatos narrados por mis padres, la abuela
Elena y el tio Francisco. Todas las tardes, después de la cena, papd y mama, la abuela cuando
dormiamos en su casa, a veces cuando nos Vvisitaba el tio, nos sentaban a todos alrededor del fogén,
para contarnos historias 0 aconsejarnos, mientras cocinaban maiz o chontaduros. Todos
participdbamos en la escucha de estas narraciones. En vista de que no teniamos energia eléctrica,
el espacio estaba iluminado s6lo por las llamas del fogén, no se prendia vela, ni mechera de
petréleo. Mientras papa, mama4, la abuela o el tio narraban las historias, escuchdbamos en silencio.
Dentro de la misma narracion, iban comentando qué debiamos hacer y qué no, cbmo debiamos
actuar con otras personas y con la naturaleza, para el cual debiamos tener un buen corazén, es decir
Embera sd bia. Nos aconsejaba que teniamos el deber de respetar a los mayores, no contestarles
con groserias; asi mismo nos ensefiaban la importancia de las plantas y de los animales en nuestras
vidas.

Los relatos narraban historias sobre los jai que manejan los jaibana, de los sitios sagrados,
de la transformacion de los Embera en animales, de las vivencias propias y de sus familiares,
especialmente en Dojuru. La abuela Elena nos decia que no necesitdbamos ir a la escuela porque
como Embera sabiamos vivir, decia que los jai, estaban en todas partes y que ayudaban a curar o
hacer el mal. Nos decia que todo lo que habia en la tierra tenia espiritus que pueden ser jai, jauiri,
tata y watra®. Aprendi que todos los animales, todas las plantas, las piedras y los pefiascos, las
nubes, el arcoiris, el rayo, el trueno tienen espiritus que los cuidan.

El tio Francisco Yagari, fue jaibana, recorrié muchos territorios con su familia, vivio en la
zona de la carretera entre Quibdo - Ciudad Bolivar, en Valdivia y Taraza, en Puerto Berrio; €l nos

narraba historias de sus andanzas. Las narraciones era nuestro programa de todas las noches.

1.10.2.4. Capuma poara déde muma ebéra kiirisia jaradea daevasma, mauba capuria
karisiatu kavabepedada, mabae ebéranitu afdburu capuniadid nibakiirianima. La
escuela me hizo olvidar que era Embera.
Antes de llegar a la escuela, mama me ensefio a leer y escribir. Todas las tardes, mientras
confeccionaba vestidos por encargo, me sentaba a su lado, a llenar cuadernos con letras y numeros.

Por eso, en 1977, cuando entré a la escuela a los siete afios, ya conocia las letras, sabia leer y
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escribir, pero no sabia hacer las operaciones matematicas. Estudié la primaria en la escuela de mi
comunidad. Terminé el grado quinto en 1981.

Con la entrada a la escuela cambio mucha parte de mi vida. Ya no tenia tiempo para visitar
a las tias, para ir a jugar a los cafetales o ayudar en los cultivos, porque pasdbamos mayor tiempo
del dia en la escuela y el poco tiempo que quedaba era para apoyar en los trabajos de la casa. Asi
mismo, mientras estdbamos en la escuela, en las noches, no podiamos quedarnos conversando
hasta tarde, razon por la cual, s6lo escuchabamos historias cuando estdbamos en vacaciones.

En la escuela daban clases desde enero hasta octubre, se llamaba calendario cafetero, esto
para que ayudaramos a nuestras familias en la cosecha de café con el secado y seleccion de los
granos del café.

Cuando ingresé al grado primero, éramos muchos nifios y nifias, no todos éramos Embera,
también habia capunia. Nos tocaba sentarnos hasta tres en un pupitre. La profesora era una capunia
blanca, acuerpada y mantenia en la mano una regla de madera de cien centimetros.

Todos los dias, antes de ir a los salones nos tocaba hacer formacion en el patio, en ese
espacio, nos filaban, debiamos rezar y cantar el himno nacional. En el saldn, la profesora Librada
Escobar nos ensefiaba a rezar el padrenuestro y las avemarias, recorria el salén haciéndonos repetir
las oraciones. Amenazaba con la regla a quienes se dormian o conversaban. Todos los nifios y las
nifias debiamos memorizar las oraciones. Sacaba a los nifios al frente a rezar en voz alta, si alguno
no lo hacia les pegaba con la regla. De ese mismo modo nos ensefid las primeras letras, a leer, a
escribir y las operaciones matematicas. Debiamos mantenernos en silencio sin entablar
conversaciones, copiar en el cuaderno lo que la profesora escribia en el tablero.

Quienes tenian dificultades para memorizar y no hacian los ejercicios en el tablero, eran
castigados, unos encerrados en los salones sin salir al recreo, otros en el patio de cuclillas o con
los brazos en alto. La profesora nos decia que no hablaramos nuestra lengua porque habiamos
llegado a la escuela a aprender el espafiol. En las horas de descanso o recreo las profesoras nos
vigilaban para que no habldramos en nuestra lengua, los nifios y nifias capunia les contaban a las
profesoras, quiénes estaban hablando en Embera y nos castigaban. Mi madre dice que ellos y los
abuelos también vivieron esta experiencia. En los primeros dias, varios nifios y nifias no
regresaron, entre ellas, las dos estudiantes que compartian el pupitre conmigo. Durante los cinco

afios en los que estuve en la escuela, estas nifias no regresaron.
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Cuando hice la primaria en Karmata, los profesores nunca nos hablaron de nuestra
identidad, de nuestra cultura y nuestros saberes como Embera. En la casa, cuando teniamos una
curacion del jaibana, nos decian que no contaramos a las profesoras, porque nos iban a decir que
creiamos en cosas del diablo o en brujerias.

Siempre nos decian que los indios eran salvajes y brutos, decian que nosotros ya estabamos
civilizados y que por eso, debiamos estudiar y olvidar todo lo feo que tenian los indios, que eran
emplumados y desnudos. Nos ensefiaron a leer y escribir en espafiol con el apoyo de la cartilla
Nacho Lee, ésta tenia una ilustracién de una imagen para cada una de las letras del abecedario; en
la I, aparecia la palabra indio y la ilustracién era un indigena piel roja. Nos ensefiaron que los
indios llevaban coronas de plumas, como nosotros no la usabamos, creiamos que no éramos indios,
sino Embera, porque esto si habiamos aprendido con nuestras familias.

La educacion que reproduce un modelo individualista, patriarcal, orientado a mantener la
sumision y la servidumbre de la mujer frente al hombre, instalado desde la escuela, ha sido
incorporada por nuestras familias. Los padres y madres de la comunidad dejaban estudiar a las
nifias sélo hasta los doce afios, cuando llegaba la pubertad con el inicio de la menstruacion.
Después de este momento, los padres decian que las iban a embarazar, por eso, las retiraban de la
escuela. Algunas nifias alcanzaban a terminar la primaria, luego se quedaban en la casa, esperando
conseguir la pareja para casarse. Decian que las mujeres no serviamos para nada, sélo para
conseguir marido, criar hijos y cuidar la familia.

Mi hermana mayor, fue la primera que sali6 de la comunidad con el apoyo de mi padre y
mi madre para estudiar el bachillerato en el Municipio de Andes. En vista de que no teniamos
parientes en el area urbana, y no se contaba con recursos econémicos para pagar transporte todos
los dias desde la comunidad hasta el municipio, la ubicaron en el Hogar Juvenil Campesino. Ella
empez0 a estudiar en medio de las criticas de la comunidad y la presion de las tias y tios sobre mi
papa para que la retirara, decian que debia traerla a la casa, antes de que llegara con barriguita a la
casa. Sin embargo, papd y mama la aconsejaban y la apoyaron. En 1984 termind el bachillerato y
en 1985 fue una de las primeras profesoras indigenas nombradas para la comunidad.

Segui el camino de mi hermana, sali de mi comunidad, para estudiar el bachillerato en
Andes con el apoyo y motivacion de mi padre y mi madre. También me ubicaron en el Hogar
Juvenil Campesino que quedaba a un kilometro del area urbana en la via de Andes a Medellin.

Estaba ubicada en una finca y tenia huertas y una porqueriza. El Director del Hogar Juvenil era un
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egresado de esta institucion, Francisco Zapata quien vivia alli con la esposa y la hija. El era el
responsable de cuidarnos y orientarnos. También estaba una sefiora que nos apoyaba en la
preparacion de los alimentos. Los y las estudiantes debiamos hacer el aseo, sembrar, cuidar la
huerta y apoyar en el cuidado de los cerdos. Nuestros padres pagaban una mensualidad por cada
uno de nosotros.

Entrabamos a estudiar a las siete de la mafiana, por eso, todos madrugabamos a las cuatro
y media de la mafiana para poder organizarnos, debiamos dejar el dormitorio ordenado, bafios
aseados, desayunar y salir a mas tardar a las 6 y 15. Camindbamos hasta el colegio, de ida y regreso,
no teniamos transporte. En el Hogar Juvenil y en el colegio nos aconsejaron para que no nos
subiéramos a vehiculos particulares. Quienes éramos de veredas del municipio, viajibamos los
sabados al medio dia a la casa y regresabamos el domingo en la tarde. En invierno la mayoria de
los y las estudiantes nos quedabamos porque las carreteras se derrumbaban.

Estuve en este Hogar Juvenil hasta el grado octavo, porque desde finales de 1983 mi papéa
empez6 a enfermarse, cada rato lo hospitalizaban. Mama tuvo dificultades para cancelar la
mensualidad del afio 1984, por eso, tomaron la decision de retirarme del colegio. En ese momento,
la profesora del bachillerato agropecuario, Olga Restrepo Piedrahita se entero de la situacion de
mi familia y ofrecio su casa, donde vivia sola para alojarnos a mi'y a mi hermana Nury que apenas
iba a empezar el bachillerato. Ella era del municipio de Betulia, pero vivia en Medellin. Era casada,
no tenia hijos. La profesora nos acogié con amor, nos trataba con mucho respeto, nos aconsejaba
para que aprovecharamos el estudio. Mis padres llevaban el mercado para nosotras. Nosotras
cocindbamos nuestra comida y haciamos el aseo de la casita. Con frecuencia viajaba a Medellin a
visitar a sus familiares y nos dejaba solas.

Ella misma, me consigui6 una beca de la Secretaria de Educacién del Departamento, con
esta ayuda me compraban los uniformes, los Utiles y pagaban una mensualidad que el colegio
cobraba. Ella misma, me incluyé en un grupo de estudiantes que viajaron a Medellin a jugar en los
inter colegiados, ella me dijo que jugara algo, entonces me anotaron en atletismo, esto era para que
aprovechara a conocer la capital. Los juegos se desarrollaron en el estadio Atanasio Girardot, el
alojamiento era en carpas por los lados del parque de las banderas. De esta manera, llegué por
primera vez a Medellin en 1985.

La escuela me habia ensefiado a estar muy pendiente de la calificacion, por eso, en

bachillerato, las clases de mecanografia, me generaban tension, estas clases las dictaba un profesor
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que era mayor de edad. En un salon lleno de maquinas de escribir de marca Remington, el profesor
indicaba que debiamos aprender el teclado, escribir sin mirar el teclado, sin alzar las manos, con
la frente en alto; para esto, nos tapaba el teclado, nos colocaba una moneda en la mufieca, esto para
que no alzaramos la mano. Cuando caia la moneda, era porque estdbamos digitando mal y nos
colocaba una baja calificacion. En los grados décimo y undécimo la tensién fue con el profesor de
espafol que era muy exigente con la ortografia, por cada error, nos rebajaba un punto en la
evaluacion.

En bachillerato, tuve profesoras que nos ensefiaron desde el corazén, sacaban un tiempo
para aconsejarnos sobre la responsabilidad como personas, nos motivaban a seguir y ser mejores,
pero con el referente de la persona capunia, no desde el ébéra s6 bia (Embera de buen corazon).
Aprendi que debia esforzarme y por eso, no repeti ningiin grado desde el grado primero al once.
El bachillerato, que lo realicé en el Colegio Femenino de las Hermanas Salesianas Maria
Auxiliadora desde el grado sexto a noveno, y los grados décimo y undécimo en el Liceo Juan de
Dios Uribe. Obtuve el titulo de Bachiller Comercial en 1987.

Luego por iniciativa propia, me presenté a la Universidad de Antioquia donde fui admitida
a Comunicacion Social y Periodismo en noviembre de 1987, para iniciar el primer semestre de
1988. Sin embargo me tocd esperar un semestre, porque la Universidad estaba cerrada. Me gradué
el 29 de octubre de 1993.

En 1995 inicié los estudios de la Especializacion en Gestion Publica en la Escuela Superior
de Administracion Publica ESAP territorial Antioquia - Chocd. Estudie con profesionales de
diferentes areas, quienes se desempefiaban como funcionarios publicos de la Alcaldia de Medellin,
concejales de municipios, fiscales y policias. La especializacion fue interesante porque se
desarroll6 sobre las posibilidades que planteaba la Constitucion de 1991, para la administracién
publica. En vista de que los resguardos habian empezado a recibir recursos de los ingresos
corrientes de la nacion, hice mi practica y mi tesis sobre la experiencia administrativa del cabildo
de Cristiania en el manejo de estos recursos. Me gradué en septiembre de 1996.

Durante los afios de estudios en la basica primaria, secundaria, media y universitaria recibi
una educacion individualista, fragmentada orientada a formarme como persona de caracter,
autonoma y una profesional Util para el mercado laboral. Me ensefiaron a creer una sola version de
la historia, como verdades absolutas y universales, desconociendo otros conocimientos, otras

historias que son tan diversos como la humanidad.
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Ningun profesor me hablé del ebéra sd bia, que todas las personas debiamos aprender a
tener un corazén bueno para relacionarnos con los demas y la naturaleza. En cada ciclo de la
escuela, recibi una formacion acorde a un modelo que ha sido disefiado con diferentes corrientes
pedagogicas, la basada en la instruccion orientada a formar el carécter y la disciplina que plantea
la tradicion pedag6gica germanica; asi mismo una educacion moral fundamentada en la libertad y
el autogobierno o autonomia que plantea la tradicion pedagdgica francéfona y desde el curriculo,

las competencias e indicadores de la corriente anglosajona.

1.10.2.5. Wabenara ebérd maude capunianuré vaare jomaura karebaiita bedea kavada. La

OIA, una escuela de raiz.

En vista de que habia terminado el bachillerato comercial, Alonso Tobon, Eulalia Yagari y
Gonzalo Carupia, que era el Presidente del Comité Ejecutivo me llamaron para que los apoyara
desde el cargo de Secretaria; de esta manera, me vinculé a la Organizacion Indigena de Antioquia
- OIA en enero de 1988. Desde ese afio, hasta diciembre de 2000 desempefié varios roles en esta
organizacion. Durante este tiempo aproveché para estudiar el pregrado y la especializacion y tuve
mis dos hijos.

La OIA ha sido un espacio de aprendizaje permanente. Mi vinculacion ha sido mas alla de
lo laboral, porque me ha permitido una formacion politica y reafirmar mi identidad como Embera
convirtiéndose en una escuela para mi formacion personal y profesional. En la OIA encontré varios
educadores de raiz como Alonso Tobdn, Eulalia Yagari, Jesus Ramirez, Abadio Green, Nazario
Uribe; con ellos aprendi a reconocer nuestra situacion social, politica y econdémica para exigir y
defender nuestros derechos como indigenas desde un enfoque critico, creativo y propositivo,
aprendi a valorar la identidad de los pueblos indigenas y mi cultura.

Cuando llegué en 1988, aprendi que histéricamente, los pueblos indigenas hemos sido
violentados, discriminados y marginados. Asi mismo nuestros territorios ancestrales han sido
despojados, saqueados y que cada dia, vivimos una presion permanente sobre los pocos territorios
que nos quedan. Sin consultarnos, los gobiernos han impuesto sobre nuestros territorios un modelo
de economia extractiva, generando incertidumbre en nuestras comunidades.

La historia de los Embera es comun a otros pueblos originarios del pais y del continente.
Por eso, a partir de la década de los setenta del siglo pasado, los pueblos hemos proclamado nuestra

unidad y hemos exigido, a los diferentes gobiernos, el respeto y el reconocimiento territorial, como
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garantia para la permanencia fisica y cultural de nuestros pueblos. Asi mismo el reconocimiento
de otros derechos fundamentales como la autonomia y la identidad.

Uno de los derechos que ha sido parte de la agenda de exigibilidad de los pueblos indigenas,
ha sido la compra de tierras y la constitucién de resguardos. Por eso, en 30 afios de existencia de
la OIA, hemos logrado la constitucién de 47 resguardos para los pueblos Send, Guna Dule y
Embera. Aln faltan comunidades Senues del bajo cauca por la dotacion vy titulacidn colectiva de
territorios.

También hemos logrado el auto reconocimiento como pueblos y trabajar por revitalizar
nuestra identidad desde la construccion de la politica organizativa de los pueblos indigenas y la
adopcion de modelos de proyectos educativos, de salud, de manejo ambiental y ordenamiento
territorial acorde a las directrices de los planes de vida de nuestros pueblos y comunidades.

La OIA ha permitido que las comunidades recuperemos la memoria sobre el despojo, la
violencia, la discriminacion; recogiendo los aprendizajes del pasado, hemos proyectado el proceso
de la reafirmacion de la identidad como pueblos Senud, Guna Dule y Embera, manteniendo la
unidad, como principio para la exigibilidad de derechos.

Los primeros 10 afos, sirvieron para el posicionamiento politico del movimiento
antioquefio. Entre 1991 y 1992 realizamos la Campafia de Autodescubrimiento de América donde
al lado de lideres como Abadio Green, Nazario Uribe, Milton Santacruz, Guzmén Caisamo,
Lisardo Domicd, Eulalia Yagari, Gladis Yagari hicimos un analisis critico de la historia de la
invasion europea y la colonizacion de los pueblos ancestrales, visibilizamos la critica situacién
social, cultural, econémica y politica de las comunidades indigenas de Antioquia. En esta campafia
involucramos a varios sectores sociales de Medellin como: Vamos Mujer, IPC, Region, ENS,
profesores de la Universidad de Antioquia y de la Universidad Nacional. Convirtiéndose en una
plataforma de posicionamiento politico de la Organizacion Indigena de Antioquia.

Fruto del reconocimiento politico de la OIA, el abogado Embera, Francisco Rojas Birry,
quien fue asesor de la organizacion, logr6 ser elegido como Constituyente. Este hecho, nos
permitio estar muy cerca del proceso de la Asamblea Nacional Constituyente, acompafiando a los
Constituyentes Lorenzo Muelas y Francisco Rojas. Trabajamos unidos todos los sectores del
movimiento indigena por el reconocimiento de la diversidad cultural y étnica del pais en la
Constitucion Politica de 1991, ya que habia sido, la aspiracion de 20 afios de lucha del movimiento

indigena. Ademas porque teniamos claro que, articulado a esta norma constitucional, nos
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reconocerian los derechos fundamentales al territorio, la identidad, la cultura y la autonomia de
todos los pueblos indigenas. Fue una experiencia de mucho aprendizaje.

Cuando logramos el reconocimiento de estos derechos, creimos que la situacion para
nuestras comunidades iba a cambiar; 26 afios después, cada gobierno, ha desconocido e incumplido
nuestros derechos y en vez de cumplir, ha intentado quitar nuestros derechos; asi mismo, hemos
sufrido los efectos del modelo de desarrollo neoliberal que han promovido los gobiernos,
dejandonos a merced de los actores que se disputan el control econdémico y politico en nuestros
territorios y que ha desencadenado una violencia, incrementando el riesgo del exterminio de
nuestros pueblos.

En este camino que he recorrido con otros hermanos y hermanas, desde la OlA, he vivido
la pérdida de varios lideres y lideresas que fueron asesinados en medio de este conflicto, situacion
gue me generd desesperanza y miedos, pero sabemos que debemos continuar, porque la defensa
de los derechos de nuestras comunidades hace parte de nuestro proyecto de vida. Por eso, desde
nuestro papel como lideres, hemos planteado que la movilizacion de las comunidades para
reclamar el cumplimiento de estos derechos, es una estrategia vigente.

El reconocimiento politico de la OIA, permitio también una opinién publica favorable al
liderazgo indigena. Posibilitd, como mencioné, la eleccion de un Constituyente, y ademas la
eleccion de la lideresa de mi comunidad, Eulalia Yagari y la lideresa Embera Eyabida, Dioselina
Bailarin, como Diputadas de la Asamblea Departamental durante varios periodos.

Como parte de la participacion politica apoyada desde la OIA, se logré la participacion en
el equipo de gobierno de la administracién departamental en los periodos 2001-2003 y 2004-2007.
La Gobernacién de Antioquia dio oportunidad para que las autoridades nombraran la persona para
ocupar el cargo de Gerente de la Gerencia Indigena. Fui elegida por la junta directiva y por eso
estuve en ese cargo hasta diciembre de 2007.

En este cargo desempefié mis funciones acorde a las normas nacionales y departamentales
de la administracién publica, para el cual, me ayudo, la formacidon en la especializacion por los
fundamentos tedricos y normativos que me habia brindado.

Los planes de accién y la inversidn anual de los escasos recursos asignados los concerté
con la OIA. Los programas mas significativos que desarrollamos fueron la realizacion del
diagnostico de la situacion de las comunidades indigenas del departamento que sirvio para la

formulacion de la politica organizativa de los pueblos indigenas de Antioquia “volver a recorrer el
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camino”, la politica publica de reconocimiento de los pueblos indigenas del Departamento
aprobado mediante Ordenanza 32 de 2004 y la construccion de los lineamientos de planes de vida
étnicos subregionales, acorde a la politica organizativa y la politica pablica.

Aunque siento que he trabajado bien, que he cumplido con el deber, mi experiencia como
docente de la Licenciatura en pedagogia de la Madre Tierra 'y como estudiante de la maestria me
ha permitido mirar criticamente mi vida, mi experiencia en la intervencién en las comunidades
indigenas desde la OIA y la Gerencia Indigena y puedo afirmar que debo desaprender para
aprender y continuar recorriendo al lado de mis hermanos y hermanas en nuestra lucha por

permanecer como pueblo Embera.

1.10.2.6. Liijaba ichi kirisia kavabima buma. La Madre Tierra, la gran pedagoga.

Conoci la propuesta de la Licenciatura en Pedagogia de la Madre Tierra de la Facultad de
Educacion, en una presentacion que hizo Abadio Green en la Secretaria de Educacion
Departamental en 2006. Hasta ese momento no conocia un programa universitario que ofreciera
una educacion integral como éste que analiza todas las problematicas de las comunidades desde
un enfoque critico y creativo, valorando y rescatando los saberes propios.

La Licenciatura fue creada de manera conjunta entre una organizacién indigena y una
universidad publica, recogiendo la experiencia educativa de la OlA y las aspiraciones en formacién
de lideres, especialmente de educadores de las comunidades indigenas. Permite analizar desde la
educacion el gobierno, la autonomia, la salud, la identidad, el territorio, las relaciones entre género
y generaciones, mirando el pasado, el presente y el futuro con la aspiracion de sofiar un futuro
mejor para las comunidades. De esta manera, la Licenciatura se ha convertido en un tejido, que a
su vez orienta para que los pueblos sigamos tejiendo nuestros suefios.

En el segundo semestre de 2008 me vinculé como facilitadora de la Licenciatura en
Pedagogia de la Madre Tierra, apoyando a la OIA en los seminarios de la politica organizativa de
las comunidades indigenas de Antioquia, concretamente de las lineas estratégicas de gobierno y
territorio. Conformamos un colectivo con el acompafiamiento de una asesora pedagogica. Desde
este equipo realizdbamos la planeacion y realizacion de las clases en los encuentros formativos
regionales y zonales. Esta experiencia educativa la asumimos de manera diferente a los talleres
que acostumbrabamos realizar en la organizacion; siempre tuvimos presente, que los y las

estudiantes estaban en un programa de formacion superior, por tanto se nos exigio buscar y leer
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bibliografia relacionada con los ejes tematicos y preguntas orientadoras de cada semestre, asi
mismo buscar informacidn sobre los saberes y practicas propias de cada pueblo.

En el centro de documentacion de la organizacion hay mucha informacion sobre los
pueblos indigenas, que ha sido escrita por investigadores capunia, con una mirada externa. Asi
mismo encontramos muchos informes de los proyectos implementados por nuestra organizacion,
pero no conseguimos informacion sobre los saberes y practicas propias. Esto nos permitié analizar,
la manera como hemos intervenido en las comunidades. Fue un llamado de atencion para la OlA
y para cada uno de nosotros. En tantos afios, nuestra forma de trabajar con las comunidades, de
interpretar y analizar la realidad de las comunidades, se distanciaba de las cosmovisiones, précticas
y saberes de nuestros pueblos.

Nos preocupd que pese al tiempo que hemos invertido, discutiendo la necesidad de disefiar
e implementar modelos educativos adecuados al contexto de los pueblos, éstas aun no se han
concretado, todo ha quedado en el discurso y planteamos que una de las apuestas desde la
Licenciatura debia ser la investigacion sobre las practicas y saberes de nuestros pueblos y que
ademas, debia ser orientada desde nosotros mismos.

En los encuentros locales que realizan los estudiantes, se escucha la voz de las autoridades,
mayores, lideres, docentes, sabios y sabias, médicos y médicas tradicionales, quienes desde sus
vivencias han empezado a hacer aportes, invitandonos a volver a recorrer el camino, a recordar
nuestro origen, esta vez en serio, con el acompafiamiento de ellos.

Viviendo esta experiencia de la Licenciatura en Pedagogia de la Madre Tierra, empece a
desaprender, revisar y replantear mis pensamientos y mis practicas; a reconocer y valorar los
saberes ancestrales de las comunidades, aquellas que dejé atras, cuando inicié mi recorrido por la
escuela. Asi mismo disponerme a aprender e intentar poner en practica los principios de la
observacion, el silencio, la escucha, la palabra dulce, la memoria, el tejido, el corazon bueno;
ademas, volver a mis raices, a mi origen, para aprender de mi madre y otros mayores y mayoras
de mi comunidad, de otras comunidades Embera y de otros pueblos.

En la primera cohorte, apoyé, en el nivel de profundizacién, el seminario saberes y practicas
ancestrales con el énfasis en autonomia y ordenamiento territorial. Este seminario fue un espacio
de gran aprendizaje. Conté con estudiantes como Pompilio Saigama, Benigno Sinigdi y Notisbel

Bautista que son lideres y sabios de las comunidades. Ellos abrieron sus corazones y mentes para
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compartir sus saberes y practicas conmigo, sus comparieros y compafieras motivandolos a indagar
por los saberes propios de sus comunidades.

En la Licenciatura en Pedagogia de la Madre Tierra me acordé de estas palabras de la abuela
Elena. Aprendi que el saber de nuestros pueblos se deriva de la Madre Tierra, los rios, las plantas,
los bosques, los animales, las piedras tienen memoria, sienten y nos hablan todo el tiempo, pero
nosotros nos hemos distraido en otros asuntos ajenos a nuestra realidad, por eso, no escuchamos.

También acompafrié el trabajo de grado de varios estudiantes, entre los cuales resalto el de
Pompilio Saigama sobre la caracterizacion de los sitios sagrados del resguardo de Karmata Rua 'y
el de Benigno SinigQi, que fue sobre cuatro plantas utilizadas por los Embera Eyabida de la
comunidad de Chontaduro ubicada en el municipio de Frontino para curar, armonizar y proteger.

En Karmata Rda los nifios y nifias del grado cuarto, desconocian los sitios sagrados de la
comunidad, en cambio los adolescentes y jovenes mayores de 13 afios, si habian escuchado de esos
sitios pero no conocian las historias de cada uno. Les pregunté que si sus padres o abuelos les
contaban los naverara neburu* y todos contestaron que no. Desde que Ilego la electrificacion a la
comunidad, las familias se dedican a ver los programas de television y no sacan espacio para
escuchar, narrar, interpretar y aconsejar desde los relatos ancestrales. En la comunidad Embera
Eyabida de Chontaduro del municipio de Frontino, las madres conocian las plantas, la ceremonia
y sus propositos, por eso, ellas, los nifios y las nifias menores de seis afios practicaron la ceremonia
de proteccion y armonizacion con las plantas.

Este recorrido con los y las estudiantes desde la Licenciatura en Pedagogia de la Madre
Tierra me motivo para estudiar la maestria en educacion, cohorte especial Madre Tierra, con la
aspiracion de profundizar en la cosmogonia del pueblo Embera, desde la recuperacion de la
practica de narrar, escuchar, interpretar y aconsejar desde los naverara neburu.

La Licenciatura en Pedagogia de la Madre Tierra y esta maestria me estan permitiendo tejer
el camino para reconocer mi origen, mi identidad y mi historia que he recorrido desde el vientre
hasta hoy, para valorarlo y plantearle a mi comunidad Embera, que debemos conservarlo para que
nuestro pueblo no muera.

La maestria me ha permitido recorrer y revisar la espiral de mi vida, me he dado cuenta
que he perdido mucho de mi ser como Embera Chami, pero por otro lado, también he ganado como
lider y como profesional. Hago parte de los lideres y las lideresas indigenas que hemos sido

cooptados por el modelo de desarrollo dominante y nos ha puesto a repetir su discurso y sus
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practicas, por eso, he aprendido que debo desaprender, para aprender a escuchar desde el silencio,
desde la observacién, la palabra dulce, desde la memoria, las raices de nuestras comunidades y
nuestros pueblos. Aprendi que como docente debo ensefiar a escuchar la diversidad de historias,
de lenguajes que expresan la diversidad de conocimientos, a relacionarnos desde los sentidos,
desde el corazén bueno y la palabra dulce.

Esta historia de vida desde el vientre, que escribo como parte de este proyecto, me ayudo
a tener una mirada diferente con mis familiares, con mi madre, mi territorio, mi comunidad, mis
autoridades y mis mayores y mayoras; ha nutrido mi espiritu, me alienta a ser mejor persona como
mama, esposa, hija, hermana, mejor ser humano, ser una &béra s6 bia, para levantar la cabeza y
luchar por los Embera. Me ayudo a afianzar el reconocimiento y la valoracion de mis mayores por
todos sus aportes a nuestra existencia como personas, como pueblo Embera Chami y a la lucha por

los derechos de la comunidad.

1.11. Dachi Karmata Ruade €ébéra so bia kiirisia saka duanuma. Planteamiento del
problema y preguntas.

En cien afios que lleva la escuela en el resguardo Karmata Rda, ha estado direccionada
desde el Ministerio de Educacion Nacional. La escuela ensefi6 que si no sabia leer, escribir y hablar
el espafiol era un ignorante y no servia para nada, desconociendo nuestros saberes y formas de
educar, debilitando la educacion propia desde la hegacion o desconocimiento de los sabedores, de
las sabedoras, de los espacios y formas de generar conocimientos propios. Ha impedido un didlogo
de saberes, imponiendo pensamientos, conocimientos y practicas educativas foraneas, que dejan
como resultado la transformacién paulatina de nuestra identidad, incrementando el riesgo del
exterminio cultural de esta comunidad.

Los mayores y mayoras dicen que antes se educaba para la vida. La formacion estaba
orientada a ser un €béra sd bia (Embera de buen corazén), como la base para que todas las familias
de la comunidad vivamos bien, de manera armoniosa y respetuosa, como hermanos. La educacion
no indigena que llegd con la Escuela interrumpid este proceso de formacién de hombres y mujeres
que se venia dando desde este referente de formacién, imponiendo otro, donde la educacién esta
centrada en el individuo, que construye suefios individuales, que se forma para emplearse en el
mercado que ofrece el modelo econdmico.

Esta educacion no indigena tiene raices fuertes en las familias y comunidad de Karmata

Rua, por eso, hoy los padres se esfuerzan para que sus hijos e hijas entren a este sistema educativo
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y tengan éxito. En la actualidad los nifios y nifias estan entrando desde los 2 afios al programa “De
Cero a Siempre”, lo que genera preocupacion en los mayores porque el tiempo y los espacios para
que los nifios y las nifias aprendan de los saberes propios se reduce mas y no permite que reciban
los consejos, las ceremonias y otras ensefianzas del pensamiento Embera Chami para ser un &béra
s0 bia (Embera de buen corazdn), que es fundamental para garantizar la permanencia como pueblo
Embera Chami. Esta situacion requiere que escudrifiemos en la tradicién oral, particularmente en
los relatos ancestrales de mi comunidad para encontrar los significados de vida desde los cuales
podamos nuevamente construir comunitariamente otra educacion con la participacion de sabios,
sabias, docentes y autoridades. Considero importante explorar rutas que me permitan responder al
cuestionamiento central de este estudio: ¢Qué significados de vida en los relatos ancestrales del
resguardo de Karmata Rula ofrecen claves para entender la ruta del ébéra S6 Bia como referente
de formaciéon con el fin de revitalizar la identidad cultural desde el Proyecto Educativo
Comunitario?

Desde los significados de vida que nos ofrecen los relatos ancestrales cosmogénicos
podemos interpretar las claves para orientar la ruta de formacion de hombres y mujeres que tenga
como referente el béra s6 bia (Embera de buen corazon), haciendo de este pensamiento propio el
fundamento epistemoldgico de la educacion propia de la comunidad de Karmata Rda por eso
dialogaremos desde la pregunta ;Como se plantea la ensefianza - aprendizaje para la formacion
del &béra sb bia en el Proyecto Educativo Comunitario — PEC en Karmata Rua?

Desde las reflexiones y los anélisis que generemos a partir de estas preguntas aportamos a
la construccion del proceso educativo desde el pensamiento propio y los contextos territorial y
cultural de la comunidad sin dejar de dialogar con otros saberes de modo que se garantice la
permanencia cultural y afrontar los desafios de seguir tejiendo la autonomia y el plan de vida de
los Embera Chami de Karmata Rua. En ese sentido debemos buscar la conexidn de los significados
de vida con el plan de vida desde la pregunta (Cémo se ve reflejado el significado de vida del
€béra sd bia en el plan de vida de Karmata Rua?

Para responder el interrogante principal haremos una mirada critica al pasado y presente
colonial de lacomunidad centrada en la educacion y la manera como ésta ha cambiado las practicas
que han orientado la ruta ancestral de formacion de hombres y mujeres Embera desde la pregunta
¢Qué précticas ancestrales desde la educacion propia promueven el ser ébéra so bia (Embera de

buen corazon) en Karmata Rua? Los didlogos que realicemos en torno a esta pregunta contribuiran
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a valorar los saberes y relatos ancestrales, la tradicion oral, y los significados de vida que han
permanecido en esta comunidad gracias a la resistencia cultural y espiritual realizada por los
mayores. Sin embargo, la poblacion més joven es indiferente 0 no muestra interés por los saberes
propios porque les atraen mas los que promueve el sistema educativo con las ideas de progreso y
un mejor vivir.

El interés de hacer este estudio surge de mi preocupacion por el cambio en el referente de
la educacidén en la comunidad, dado que hemos venido adoptando modelos culturales, sociales,
econdmicos Yy politicos foraneos, especialmente en el campo de la educacion sin pasar por un
analisis critico que nos permita valorar lo que debemos salvaguardar, recuperar, mantener,
revitalizar y recrear, tomando conocimientos de otras culturas. No he sido ajena a esta historia,
porque desde mi gestacion hasta la adolescencia, vivi en esta comunidad. En esta etapa recbibi de
mis abuelos, padres y familiares, los saberes propios que hoy me identifican como Embera Chami
y que me permiten contrastar lo que vivi con el modo de vida y la educacién actual que observo,
escucho y hablo en las visitas periddicas que realizo.

Por eso, este proyecto tiene sentido para mi, porque desde una postura critica y creativa,
con el acompafiamiento de los mayores y mayoras y la participacion de sabios, sabias, me permite
reflexionar sobre el referente de formacién del éb&rd s6 bia (Embera de buen corazén) en la
educacién de la comunidad que incluye las practicas educativas propias y del sistema escolar y su

relacion con el plan de vida comunitario.

1.12. Karé ita vidikaima. Objetivos.
1.12.1. Objetivo general.

Aportar a la revitalizacion de la identidad cultural Embera Chami del resguardo Karmata
Rda del municipio de Jardin - Antioquia desde los significados de vida contenidos en los relatos
ancestrales, con el fin de reconocer una ruta de formacion centrada en el ébéra s6 bia (Embera de

buen corazon), dentro del marco del proyecto educativo comunitario - PEC.

1.12.2. Objetivos especificos.
Identificar e interpretar las claves de los significados de vida contenidos en los relatos
ancestrales que orientan la ruta de formacion del €bé&ré so bia, a través del dialogo con los sabios

y sabias de la comunidad de Karmata Rua.
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Encontrar dialogos desde los aportes del ébéra sd bia como significado de vida que orienta
el plan de vida de Karmata Rda con participacion de sabios, sabias, autoridades y lideres de la
comunidad.

Contribuir a la recuperacion de la memoria del pueblo Embera Chami de Karmata Rua, a
través de la ensefianza de los relatos orales, los significados de vida que han orientado la ruta de
formacion del €bé&rd s6 bia en la comunidad y en la Institucion Educativa Rural Indigena Karmata
Rda, con la participacion de los sabios, sabias, padres y madres de familiay la emisora comunitaria.

Trazar una ruta de andlisis y comprension de los significados de vida en los relatos
ancestrales, en clave pedagdgica, para el proyecto educativo comunitario del resguardo Karmata
Rua.
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2. WABENARABA VIDIKADA PEDADABA MUMA JARADEASIDAMA MU OKAMA
KAITA. OTROS TEJIDOS QUE ME PERMITIERON TEJER.

Cada Embera que nace es una semilla, por eso,la placentay el cordon umbilical
deben ser sembrados en la tierra, para unirnos, a la Tierra, para que nunca
olvidemos que ella es nuestra Madre, que dependemos de ella para vivir y que
debemos regresar a su vientre para continuar el camino hacia el mundo de abajo
y de arriba.

Cruz Elena Niaza, Sabia partera, jaibana Embera Chami del Resguardo de
Karmata Rua, Jardin.
Comunicacién personal, 22 de septiembre de 2016.

2.1. Dachi Kkiirisiabara Iiija dachi navekeranima maudeba ichi eorojama abua
wabuikabarima. El pensamiento indigena, nos liga al vientre de la Madre Tierra.

El pensamiento de nuestros pueblos indigenas, integra lo material y lo inmaterial, lo vivo
y lo espiritual; todo lo que hay en el universo tiene espiritu, vida y esta relacionado. Tenemos un
modo propio de sentir y valorar la vida, por eso damos “propiedades que no concibe la ciencia
occidental” (Arévalo Robles, 2013, p. 64). Los Embera pensamos que todo lo que existe en la
tierra'y en el universo tiene vida, tiene espiritu, hasta las piedras. Y todos dependemos de los otros
seres vivos (personas, animales, plantas, territorio) y espirituales para poder vivir y tener armonia.

Como este pensamiento Embera que expresa nuestra cosmovision, en las naciones
africanas el “Ubuntu es una palabra usada en Africa que expresa las relaciones entre las personas,
las relaciones entre los vivos y los no-vivos y la existencia espiritual que mueve el amor y la
armonia entre las personas y comunidades” (1bid).

El sistema escolar reproduce la ontologia, epistemologia y paradigma eurocentrista, niega
otros pensamientos, otras formas de generar conocimiento, otras maneras de sentir y relacionarse
con otros seres vivos y no vivos que habitamos en la Madre Tierra. Nos ha ensefiado una sola
version de la historia, escrita por los que orientan y se benefician del sistema, “nos ha ensefiado
una concepcidn Unica, globalizada y universal del mundo” (Walsh, 2007, p. 28).

Este pensamiento eurocéntrico se posicionod desde el sistema escolar, desconociendo otras
epistemologias que se definen como “la disciplina que analiza criticamente las practicas
cognitivas, es decir, aquellas mediante las cuales se generan, se aplican y se evaltan diferentes

formas de conocimiento” (Olivé, 2009, p. 23).
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La epistemologia indigena, como muchas otras, ha sido desconocida por el sistema escolar,
que ha determinado una ruta para la generacion y validacion del conocimiento “desde la
universidad, que ha validado el conocimiento cientifico, para eso, ha combinado ensefianza
investigacion, donde la investigacion se ha orientado a la produccion y validacion de un
conocimiento que ha sido util al mercado” (De Sousa Santos, 2012). La epistemologia eurocéntrica
es totalmente contraria a la indigena, porque nuestra cosmogonia y nuestra cosmovision, que se
derivan de historias de origen, de la oralidad, de los relatos ancestrales, y que son distintas a la
planteada en occidente, nos plantea que los seres humanos dependemos de la Madre Tierra y de
todos los seres vivos y espirituales que la habitan y por eso, debemos mantener unas relaciones de

respeto y cuidado.

2.1.1. Naverara bedeade dachi joma nau iijade nuré sama bena imipepedada
jarabada. Cosmogonia.

Cada pueblo originario o indigena, tiene una forma de narrar el origen de la vida, del planeta
en que habitamos y del universo. Estas historias, interpretan el mundo, explican el sentido, el papel
de hombres y mujeres y definen el marco de valores. A esta forma de sentir, interpretar y explicar
las relaciones entre seres humanos se ha llamado Cosmogonia, que Calapucha Andy (2012) define
como:

La concepcion total del mundo, desde lo objetivo y lo subjetivo (es decir de lo
exterior y lo interior), comprension del transcurso del tiempo y la relatividad del
espacio, tanto individual y colectiva, y a través del pensamiento, los sentimientos y
el conocimiento, el ser humano entiende, interpreta, comprende y explica los
fendmenos naturales, sociales y exteriores. Es decir, es la vision que el ser humano
tiene de si mismo, de su sociedad y del mundo exterior (p. 33).

El sabio y pedagogo del pueblo Embera dobida, Baltazar Mecha (2014), plantea que la
cosmogonia es:

La vision de que tiene todo pueblo sobre el sentido, origen y funcionamiento del
mundo, de la naturaleza, de las cosas, del universo o cosmos y las relaciones que se
dan alli, la cual es fuente organizadora de unas maneras de ser y de vivir que se
expresan mediante el pensamiento, la accion y el lenguaje de dicha cultura (p. 11).

La cosmovision de nuestros pueblos, se expresa en la espiritualidad que nos permite

relacionarnos con otros seres vivos y espirituales, acorde a los principios que orientan nuestras
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historias de origen y dan sentido a nuestra existencia en la Madre Tierra; de esta manera, cada
pueblo expresa “sus propias creencias religiosas, sus propios sistemas de valores, sus propias
explicaciones sobre la vida, la muerte, el destino de la vida humana” (Arango & Sanchez, 1998, p.
99). De este modo, la espiritualidad tiene estrecha relacion con la cosmogonia de cada pueblo, “por
eso, para algunos grupos como los Kogui, Arhuaco y Uwa, la naturaleza pertenece al orden de lo
sagrado. Para otros, como los Sikuani, el firmamento es como un gran libro en donde se narra la
historia del mundo” (Ibid, pp. 99 - 100).

Las historias de origen que configuran la cosmogonia y cosmovision de un pueblo se han
transmitido entre generaciones, desde la narracién oral de los relatos ancestrales y las practicas
espirituales, permitiendo recorrer y mantener vigente nuestra memoria e identidad.

Cada pueblo indigena tiene una historia que narra el origen de la vida y del universo y
orienta unos principios para la vida de los seres humanos en la tierra. Una muestra de estas historias
de origen, es ésta, del pueblo Sikuani:

Un dia el joven decidi6 marcharse y caminar hasta los confines de la tierra, pero
antes de salir le dijo a su abuela que partia para cumplir con su mision. Kusubatwa
se sintié muy triste, pero entendio que ese era el destino de su nieto. Este le indico
que cuando escuchara un gran estruendo significaria que ya habria encontrado el
lugar adonde iba. Y en efecto, una vez el joven llegd a su destino, un gran estruendo
estremecid la tierra. Con el tiempo el joven se trasformo en un frondoso e imponente
arbol del cual brotaron alimentos de toda clase, para que asi nunca mas le faltara el
alimento a la familia Sikuani. También la tierra fue poblada por muchos arboles
hijos de Kaliawirinae, que se expandieron y formaron la selva. Como la anciana
queria seguir cuidando a su nieto, decidié marcharse de su territorio caminando por
la parte de arriba, cambid sus pensamientos, se elevo y se convirtio en Luna. Desde
alli acompafia a su nieto alumbrandolo con su luz (Docentes y estudiantes
comunidades Sikuani Awariba y Domoplanas, 2015, p. 18).

La intervencion de la iglesia fragmentd la cosmogonia de la mayoria de los pueblos
indigenas, por eso, en muy pocos pueblos la historia de origen se narra desde un solo relato. Esto
ocurrio con el pueblo Embera, por eso, para entender nuestra cosmogonia es necesario escuchar o

consultar varios relatos de todo el pueblo, que pese a las diferencias linguisticas, conservamos la
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escencia de los relatos de origen. De la lectura y escucha de varios relatos, hago la siguiente
sintesis.

Para los Embera, el creador no es un individuo, sino una familia. Existen tres mundos, en
el mundo de arriba viven la luna, que es la Diosa Tachi Nawe; el sol, es el Dios Tachi Tsetse (Tachi
Akore). En el mundo del medio, que es &uja - iija - oeja (tierra) fue entregado a Karagabi para que
viviera con los Embera. EI mundo de abajo lo entregaron a Thruthruika para que viviera con los
chiambera, yaberdra o dojaverard. Todas las personas fuimos animales y dependiendo de nuestro
comportamiento nos dieron el don de la espiritualidad, la sabiduria, la palabra y la capacidad de
trabajar, por eso, nuestros creadores nos entregaron el territorio para que todos y todas,
trabajaramos en él como hermanos y hermanas, manteniendo su cuidado, proteccién y defensa
porque nuestra vida depende de la Madre Tierra. Después de vivir en la tierra, regresaremos a su
vientre para continuar recorriendo hacia los mundos de abajo y de arriba. Debemos cumplir con
unos principios que regulan nuestra vida para que nos reciban en estos mundos, de lo contrario,
nos devuelven a la tierra convertidos en animales y en ese estado permaneceremos por el resto del
tiempo, perdiendo la oportunidad de disfrutar de los otros mundos.

Una narracion recogida por el pedagogo Embera dobida, (Mecha Forastero) sobre la
creacion de los Embera plantea:

Tachi Nawe fue la primera Diosa y esta creo a €uja - i0ja (tierra) y luego a Tachi
Tsetse (Tachi Akore) y le dio poder para crear y hacer las cosas que faltaba crear,
hizo que Tachi Tsetse sembrara una palma de weguerre, cuando ya estaba grande
la palma, la mand6 a cortar en cuatro troncos y las tapio en tablillas y ordend labrar
en estaca cada pedazo de la chonta. Una vez labradas, ordend que Tachi Tsetse las
clavara en Pizarro, en la playa del rio Baudd. Todas las estacas quedaron en fila
enterradas. Tachi Tsetse le gritd levantese hijos mios y todos respondieron. Las
estacas Tachi Akore en un momento se convirtieron en Embera.

Luego aparecen Karagabi y Thruthruika, que son los hijos de los dioses Tachi
Tsetse y Tachi Nawe y estos también hacen obras de parte de la creacion y hacen
justicia en derechos a favor de su pueblo a que le correspondia. Segun ésto,
Karagabi fue quien se encargd de estar con el pueblo Embera. Mientras que

Thruthruika era quien estaba dirigiendo a los chiambera. Estos dos hermanos se
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disputaban el poder, siempre vivian compitiendo y de esta forma terminaron de

hacer toda la creacion del mundo y de las cosas. (2014, p. 134).

2.1.2. Ebéra kiirisiabara joma dachibare iiijade nuré jauri, wandra, tata barasi.
Cosmovision.

Segun la cosmogonia Embera, las plantas, fueron creadas antes que los Embera, al
momento de la creacion de “€uja - i11jd” (Madre Tierra). Muchas semillas de estas plantas, como
el chontaduro, el maiz, el aji fueron traidos del mundo de los chiambera por varios Embera que
lograron recorrer los tres mundos, como fue “juropoto war”. Las plantas tienen abuelos y abuelas,
que les decimos “tata”. Todos los animales fueron personas que se convirtieron en padres y madres
de estos seres, a ellos los llamamos “watra”. El agua la consiguio la humanidad, del arbol de la
vida, el Genené. Las piedras son seres vivos, también fueron personas que recibieron el castigo
por contrariar los principios del ser Embera, por eso, nos escuchan y nos hablan a través de los
jaibana. La neblina “jarurdra” y el trueno “baa”, también fueron personas.

Acorde a las historias de origen que dan cuenta de la cosmogonia Embera, la vida Embera
estd intimamente relacionada con todos los seres vivos y espirituales, y con los elementos de la
naturaleza que vivimos en la Madre Tierra y el universo, “por eso es dificil de hablar de
cosmovision sin dialogar con los mitos de origen o del principio del Embera” (Mecha Forastero,
2014, p. 11).

En nuestra cosmovision Embera, nuestra cultura es el resultado de la creacion de la vida,
por eso, nuestros relatos de origen, “son referentes de la epistemologia propia de la cultura
Embera” (Caisamo Isarama, 2012, p. 25). De igual manera, como los pueblos Embera y Sikuani,
diversos pueblos originarios del planeta, tienen sus historias de origen que establecen principios
que “ordenan la vida social, cultural y politica del Embera desde este principio establecen sus

relaciones con las demas culturas” (Ibid, p. 26).

2.1.3. Ebéramara dachi kirisikopanura wadapeda, purruatadapeda, aya néa,
ayaburu wé, makaburu nuré. Pensamiento en espiral.

En medio de la diversidad de pueblos indigenas, tenemos puntos de encuentro en la forma
en que pensamos, especialmente en la concepcion del origen de la vida y el manejo del tiempo que
no es lineal sino en espiral. EI pueblo Embera comparte este pensamiento, la “forma de ver los

mundos, organizar, ordenar y sentir no existe el pensamiento de tiempo lineal sino circular espiral”
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(Mecha Forastero, 2014, p. 11). El pensamiento en espiral corresponde a un pensamiento integral
de los pueblos en el cual todos los aspectos que componenen la vida estan relacionados, todo
depende de otro y otros. El territorio es un sistema donde todo depende de los otros elementos que
la integran, es concebido como el cuerpo humano, donde todos los érganos son importantes y
cumplen una funcion, por eso, para muchos pueblos originarios como para los Iku, Wiwa y
nosotros los Embera, el territorio, es el cuerpo de nuestra Madre y por eso siente, piensa, nos
alimenta, nos acoge y nos ensefia permanentemente. El pensamiento en espiral nos permite estar
recorriendo la memoria de nuestros pueblos desde la oralidad, recordando a las nuevas
generaciones los principios o reglas que orientan nuestras vidas en este planeta. Contrario a este
pensamiento, el paradigma dominante “es lineal, es altamente determinista, como también
reduccionista toda vez que descompone el total en pequefias partes, reduciendo las interacciones
entre ellas. Considera el todo, compuesto de partes independientes” (Gavilan Pinto, 2011, p. 16),
por eso, con frecuencia chocamos con la sociedad mayoritaria cuando, con el argumento del
desarrollo, desvia o represa un rio, extrae los recursos de las entrafias de la tierra y realiza otras
obras que afectan el orden natural establecido en la Madre Tierra.

En la cosmovision de nuestros pueblos, como en el caso del pueblo Embera, en este planeta
y en el universo, habitamos seres vivos y espirituales. Los seres vivos, especialmente los humanos
necesitamos de los jai, los jauri o los wétra que habitan en los tres mundos, para los Embera, todo
lo que que existe en este itija (Madre Tierra), tiene vida. De esta manera, el pensamiento indigena
se caracteriza por “la interaccion permanente que abraza lo racional, lo espiritual y lo intuitivo en
un sentido holistico y complementario” (Arévalo Robles, 2013, p. 63).

Retomando uno de los dones que nos dieron nuestros creadores, Tachi Nawe y Tachi Tsetse
(Tachi Akore), la sabiduria, que la necesitamos para poder subsistir y para eso, a le vez,
necesitamos generar y transmitir conocimientos, proceso para el cual dependemos de otros seres
vivos. Uno de los consejos que se da a los jaibana en su proceso de formacion es que debe
compartir esta sabiduria con otros. En el caso de los Embera, el pensamiento en espiral “permite
generar y compartir conocimientos y experiencias colectivamente.” (Ibid, p. 18).

Nuestra manera de manejar y relacionarnos en el tiempo es distinta, no es lineal, es en
espiral, lo que nos permite recorrer la memoria de nuestros pueblos para aprender del pasado,
recordar nuestra historia, recuperar la memoria y con esto pensamos el momento actual con

proyeccion de futuro. Este recorrido es permanente, viajamos del presente al pasado para recontruir
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la memoria de nuestros pueblos, esta forma de caminar hace parte del pensamiento en espiral, por
eso “es incluyente, y permite conectar el presente con el pasado y en el caso de los pueblos
originarios permite comprender la factibilidad de construir futuro volviendo al pasado” (Ibid). Por
eso, conocer la historia de origen de nuestros pueblos y las historias de vida de cada persona es
fundamental para poder conocer e interpretar los principios 0 mandatos que orientan la vida de un
pueblo, para poder proyectar escenarios deseados de buen vivir para nuestras comunidades. Todos
los seres vivos y espirituales que habitamos en el universo, conformamos una gran familia y
tenemos una casa en comun, que es nuestra Madre Tierra. A la vez, somos parte de esta familia
universal. Cada integrante de esta gran familia es una hebra de un gran tejido, por eso todos
dependemos de los otros para vivir.

La espiral es un tejido que representa la historia de vida personal, que hace parte de la
familia y de nuestros pueblos. Cada uno de los seres que habitamos en la Madre Tierra y en el
universo dependemos de los otros seres; cada saber lo aprendemos al lado de otra persona o
personas y tenemos el deber de compartirlo.

2.1.4. Dachi nave bima abua waduanasi déda, kava kopané badama. El vientre,
nuestro primer territorio.

La espiral simboliza la vida. Cada ser vivo (plantas, animales, personas) inicia su vida en
forma de espiral. Todos los seres humanos tenemos un origen comun, el vientre, que tiene una
gran importancia para toda la humanidad porque es nuestra primera casa, nuestro primer territorio;
sin embargo, muy pocos, somos conscientes de esto. En esta maestria, el Profesor Abadio Green,
nos hizo este aporte para ensefiarnos a pensar en espiral, indagando nuestras historias de vida desde
el vientre, nos motivé a preguntar por la importancia de la placenta en cada pueblo, en el caso
Embera, se llama “&bu”. Esta es una palabra clave que da origen a los significados de vida, que a
su vez dan sentido a nuestra existencia. Al respecto, en uno de sus textos, este pedagogo del pueblo
Guna Dule, (Green, 2014), plantea: “nuestro cordén umbilical estuvo unido con nuestras madres,
ahi se encuentra nuestro ADN, nuestra memoria, sigilosamente guardada desde hace milenios de
generaciones pasadas, ahi tenemos la posibilidad de reafirmarnos de lo que somos.” (p. 1).

Pese a que soy mujer, madre y Embera Chami, s6lo en esta maestria descubri la importancia
del vientre, de la gestacion, del parto, de la placenta y del cordon umbilical para cada Embera que
nace. Entendi que la semilla de la vida germina desde el momento de la gestacion, por eso, nuestra

historia de vida inicia desde el vientre, éste es nuestro primer territorio. Resalto el aporte que me
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brindd esta maestria porque tocd mi ser, me sacudid, motivandome a preguntar por mi origen y
quién soy yo. En este ejercicio obtuve muchos aprendizajes desde los cuales comparto que es un
acto pedagogico para aprender a amarnos, a valorar a nuestras madres, a las mujeres, para
reconocernos como hermanos y hermanas. Si todas las personas pudiéramos recordar nuestra
historia de vida desde el vientre, las relaciones entre hombres y mujeres no serian inequitativas,
no existiria tanta violencia, especialmente contra las mujeres.
Cuando una sociedad empieza a maltratar a sus mujeres, cuando una nifia es violada
por su propia familia y por su sociedad, estamos dentro de una sociedad enferma;
su civilizacion, su desarrollo, su ciencia esta en dificultades, esta en crisis, porque
hay amnesia del saber milenario, porque hay una desarticulacion con la historia de
origen, por lo tanto no hay memoria de su primera casa, el vientre (Ibid).

Recordar nuestra historia desde el vientre, es un acto de sanacién y de amor con nosotros
mismos, con nuestras madres, nuestras familias y nuestras comunidades. También nos permite
conocer el origen de nuestros problemas y desde ahi entender a nuestros hermanos y hermanas.

Aprendi gue el vientre, la placenta, el cordon umbilical esta vinculado a la cosmogonia del
pueblo Embera. Una vez nace el bebé, el padre o un adulto debe hacer la ceremonia de siembra de
la placenta en la tierra, uniendo a este nuevo ser con el territorio y la Madre Tierra. Cada ser que
nace es una semilla y por eso, cuando nacemos debemos ser sembrados en la tierra; asi mismo,
cuando nuestro cuerpo y el espiritu se separan, nuestro cuerpo debe regresar al vientre de la Madre
Tierra, por eso, debe ser sembrado en la Madre Tierra, para que retofie, se transforme y nazca una
nueva vida, se vuelva aribada como narra uno de los relatos de origen cosmogénico de nuestro

pueblo Embera. (Ver anexo 3: Relatos)

2.2. Dachi bedea neburu budaude dachi naverdrd nuré kiirisia badama. La memoria oral
nos permite seguir tejiendo la identidad de nuestros pueblos.

Nuestra concepcion de la palabra hablada es contraria a la que tienen las culturas de
occidente, que consideran que no tiene validez. Los pueblos indigenas valoramos, nuestras voces,
como la expresién de la memoria que nos ha posibilitado permanecer como pueblos. Nuestra
lengua nos permite escuchar y hablar a los espiritus de las personas que ya marcharon a los otros
mundos, especialmente de los jaibana; asi mismo a los jai, que representan a los wandré (abuelos-
protectores) de los animales y a los tata (abuelos - protectores de las plantas), en ese sentido,

nuestra lengua, desde la préctica de nuestras ceremonias, nos permite comunicarnos con estos seres
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y es por eso, que las culturas no indigenas, dicen que somos “poseedores de los secretos de la

Naturaleza.” (Landaburu, 1988, p. 46). La jaibana Cruz Elena Niaza, narra lo que sintié cuando

empezo a cantar como jaibana.
Cuando empecé a cantar senti que algo frio me tocaba, sentia que me soplaban o
pasaba una corriente de aire, me tocaban o me abrazaban suavemente de atras, eso
me daba escalofrio y escuché que me decian, hija podemos trabajar, podemos curar.
Eso, me alegré mucho y cuando terminé dije soy capaz, y desde ese dia empeceé a
hacer mis cantos de curacién y proteccion. Todo lo que me dijo mi padre ha estado
conmigo, en mi practica como jaibana. Por dltimo, cuando terminamos de atender
un paciente, debemos reposar un rato para sofiar, en el suefio vemos los jai que
trabajaron con nosotros y con los que luchamos. Si no sofiamos, es como si no
hubiéramos hecho nada, no hemos hecho el bien. Es necesario tener estos suefios
para terminar bien el trabajo. Asi es mi trabajo como jaibana. (C. E. Niaza,
Comunicacion personal, 22 de septiembre de 2017).

Nuestra lengua materna esta intimamente ligada a nuestra cosmovision, por eso
interpretamos el lenguaje de la naturaleza: el canto de los pajaros, las nubes, el arco iris, el trueno,
las estrellas, la luna, el viento. Desde nuestras lenguas maternas escuchamos a la Madre Tierra.
Esta manera de sentir la vida, es dificil expresarla en una escritura alfabética.

La oralidad representa la palabra y la memoria de nuestros antepasados; la palabra de los
mayores, que heredamos de nuestros padres, madres, abuelos y abuelas y tenemos el deber de
ensefiar a las nuevas generaciones. Al respecto, Alvarez (2012) expresa que “la tradicion oral es
un arte de composicion de la lengua cuyo fin o funcion es la de transmitir conocimientos historicos,
culturales y valores ancestrales que se actualizan desde una temporalidad ciclica que le otorga su
sentido més profundo” (p. 25).

Circulando la palabra, recorremos la memoria de nuestros ancestros y transmitimos el
pensamiento, los conocimientos y practicas que nos permiten identificarnos como parte de un
tejido, de una identidad de un pueblo o nacién originaria. La oralidad, acorde al pensamiento en
espiral, nos permite recorrer la memoria de nuestros ancestros, “para reafirmar el significado de la
memoria oral y el pensamiento en la vida Embera, mediante el andlisis del lenguaje simbdlico,
para la resignificacion de la identidad Embera, teniendo en cuenta la cosmovision, la cosmogonia

y la espiritualidad” (Caisamo lIsarama, 2012, p.p. 23-24). Por eso seguimos siendo de tradicion
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oral y lo expresamos en las danzas, los cantos, la musica, la poesia, las historias, los relatos de
origen, en las ceremonias, rituales y alimentos.

En la actualidad la mayoria de las culturas valoramos la utilidad de la escritura alfabética,
pero debemos tener presente sus limitantes. Un texto publicado por la imprenta, en el mismo
espacio y momento, llega a un individuo, no a un amplio publico, por eso su lectura se hace
individual y no permite una retroalimentacion inmediata, la interpretacion o la comprensién del
mensaje por parte del lector no siempre es conocida por el escritor, como lo expresa, Rivera
Cusicaqui (2010), que posterior a la escritura de textos sociolégicos donde hace denuncias desde
las “voces de los sobrevivientes de las luchas antioligarquicas de los afos 20” (p. 230), con el cual,
ella esperaba que generara indignacion, pero no ocurrio, por el contrario, plantea que hubo
“inutilidad de las palabras y de las denuncias” (Ibid, p. 232). Por eso, desarrollaron la experiencia
de los Talleres de Historia Oral Andina, con miembros de la Nacion Aymara con la finalidad de
generar “de otra forma la indignacion moral colectiva y plasmarla a través del montaje creativo”
(Ibid).

En esta experiencia se aprovecha la vitalidad que tiene la oralidad porque permite
“interpelar al publico en sus identificaciones colectivas” (Ibid, p.233), abriendo la posibilidades
dar y recibir aportes del publico, de esta manera, la historia oral se revitaliza y esta circulando
permanentemente.

Pese a los cambios socioculturales que hemos sufrido y la presiéon que seguimos viviendo
de la sociedad mayoritaria, desde nuestros territorios, seguiremos transmitiendo nuestros saberes
desde la oralidad porque nos permite sentir desde el silencio, la escucha de las narraciones de
nuestros mayores, que va acompariada de gestos, risas, llantos, puesta en escena que reviven los
relatos e historias. Sin embargo no olvidamos que tenemos a nuestra disposicion la escritura
alfabética y otras tecnologias como la radio, la television e internet, los cuales debemos aprovechar

para comunicarnos con otros pueblos indigenas y no indigenas del mundo.

2.2.1. Dachi naverara neburu uré caiba vidikadabua. Las investigaciones sobres
nuestros relatos ancestrales.

Relacionado con los relatos de origen, varios investigadores no indigenas han recopilado
estas historias. En la revision bibliografica encontré las investigaciones realizadas por (Wassen,
1933), (Chaves, 1945), (Reichel Dolmatoff, 1953), (Pardo Rojas, 1984, 1991), (Vélez Vélez,
1982), (Vasco Uribe, 1973, 1979, 1985).
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Desde estas investigaciones los relatos fueron caracterizados como cuentos, mitos,
leyendas e historias. Wassen (1933, p. 103), publicé con notas y observaciones comparativas, los
cuentos de los indios Chocoes, recopiladas por Erland Nordenskidld, en una visita que hizo a
Panama en 1927 y que fueron narrados en espafiol por el médico tradicional Embera, Selimo
Huacoriso, quien segun Wassen habitaba al norte del territorio de los Chocoes, en la frontera entre
Colombia y Panama.

De igual manera, Milciades Chaves (1945) y Reichel Dolmatoff (1953) realizaron una
visita de reconocimiento a un grupo Embera Chami, asentado en la vereda Corozal del municipio
de Rio Frio, en el Valle del Cauca. Ambos recopilaron y publicaron relatos ancestrales, con el
tratamiento de cuentos y mitos que hacian parte del material folklérico recopilado en la visita. En
estos escritos no aparecen los nombres de los narradores.

Luis Vasco Uribe (1979), publico relatos de los Embera Chami de Risaralda, narrados por
el jaibana Clemente Nengarabe, 40 afios atras, los cuales fueron registrados y compilados por este
Antropologo, que reconoce al jaibana la autoria de estas historias, por eso plantea que “me
resultaba obvio que debia aparecer a su nombre, siendo mi papel el de simple recolector. Sin
embargo, no resulto tan obvio para Colcultura y/o para el compilador de la publicacion, y fue
impensable que un indio apareciera como autor” (Vasco Uribe, 1979, p. 1).

Luis Fernando Vélez Vélez (1982, p. 3), dio el tratamiento de “literatura oral” a los relatos
que compila y publica en su obra que tituld “Relatos tradicionales de la Cultura Catia”. En esta
publicacion, unifica las diferentes versiones narradas y recopiladas por “El Padre Severino de
Santa Teresa (Carmelita), la Madre Maria de Betania (Misionera de la Madre Laura) y el Padre
Constantino Pinto Garcia (Claretiano)”” (Ibid, p. 10).

Dentro del grupo étnico catio incluyé a los Embera de la frontera colombo panamefia, de
Cordoba, Antioguia, Caldas, Risaralda, Choco y Valle del Cauca, cuando en la actualidad, en estos
departamentos, habitamos Embera Eyabida, dobida, Chami y siapidaara. Se ha llamado catios a
los Embera que habitan en el Andagueda - Choco y a quienes hoy se autoreconocen como Eyabida
y habitan en los territorios de Occidente, Norte, Atrato Medio, Uraba antioquefio y chocoano, y en
los rios San Jorge y Sinu en Coérdoba. La palabra catio no tiene ningan significado en lengua
materna, por tanto, fue un nombre inventado por los misioneros.

Mauricio Pardo Rojas (1984), publico las historias recopiladas al Embera dobida

Floresmiro Dogiram4, de Alto Baudd - Choco, quien segun el compilador, se desempefi6 como
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lider, autoridad tradicional y guardian de la tradicion Embera en la region de la Serrania del Baudo,
en la frontera colombo panamefia. Relata el compilador que Floresmiro “estuvo pendiente de que
no se olvidaran las cosas de antigua. -Que los jovenes no olviden, porque si olvidan es como si
murieran.” (Ibid, p. 4). Asi mismo, plantea que “las historias narradas por Floresmiro las aprendio
en su juventud de diferentes personas... la mayoria fueron aprendidas en épocas anteriores a 1930”
(Ibid, pp. 8-9).

En los textos de Vasco Uribe (1979) y Pardo Rojas (1984, 1991), plantean que el registro
de estas narraciones tradicionales lo hicieron como parte de los estudios etnogréficos de las
comunidades del pueblo Embera en Risaralda y Chocé. En las publicaciones, éstas son tratadas
como historias y relatos que hacen parte de la “expresion literaria y lingiiistica de la etnia embera”
(Pardo Rojas, 1984, p. 17).

En ambas obras, se reconoce la autoria de estos relatos a los narradores, resaltando el papel
que éstos desempefiaban en sus territorios. No hicieron interpretacion de las narraciones,
respetando la originalidad de los hechos y personajes acorde a lo narrado. Este tratamiento rompe
con un esquema trabajado por los anteriores compiladores de la narrativa oral, quienes lo
denominaron cuentos, mitos y leyendas; ademas, fueron interpretados desde las historias de la
creacion del cristianismo. Todas estas investigaciones son muy poco conocidas en nuestras
comunidades, porque no se han realizado desde nuestros intereses, necesidades y dinamicas.

En las investigaciones se han recopilado 125 relatos de origen Embera. En el trabajo de
campo de este proyecto, encontré que de éstos, doce relatos son narrados en mi comunidad y otros

diez, no estan escritos.

2.2.2. Dachi naverara neburu saka bukobema. La escritura de los relatos ancestrales.

La escritura de estos relatos ha sido en espafiol, basada en las narraciones realizadas en
lengua materna. Para la traduccién y escritura al espafiol se presenta una dificultad que esta
relacionada con las estructuras de ambas lenguas que son diferentes y por otro lado, existen
palabras de la lengua materna Embera que no tienen equivalente en el espafiol, por eso, deben ser
interpretadas. En el paso de la oralidad de una lengua materna a la traduccion - interpretacion a
otra lengua diferente, se pierde la fidelidad de las historias, especialmente de las que fueron
recopiladas por investigadores que no tenian como lengua materna el espafiol, como Reichel
Dolmatoff, que era Austriaco y Henry Wassen, que era Sueco; este ultimo publicé unos relatos

recopilados por su compatriota Erland Nordenski6ld, en una visita que hizo a Panama en 1927, al
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respecto (Wassen, 1933, p. 105) explica la manera como hizo su publicacion que se basé en un
libro de apuntes de Nordenski6ld, en el cual este escribio los cuentos tal como su cuentista se los
habia contado, apuntados casi siempre directamente en castellano. Como sin embargo, la version
espafiola esta a veces interrumpida por frases suecas y que ademas gramaticalmente no es apta
para ser publicada en estado intacto, me he visto obligado a reconstruir las frases en espafiol
legible, naturalmente sin alterar el sentido de las mismas.

La escritura en espafiol mediada por la interpretacion del investigador - escritor, ademas de
modificar la version narrada, dificulta la comprension de la historia por parte del lector. Vélez
Vélez (1982) en su trabajo de compilacion de los relatos escritos durante més de 50 afios, expresa
que en estos textos se presenta “una enorme disparidad formal en cuanto a narrativa se refiere. ESO
hace que conservarlos en su forma original, su lectura para el no especialista, resulte dificil, ain
aburrida y en alguna parte incomprensible”. (p. 4).

Por lo anterior, considerando la importancia de los relatos en la educacion de los pueblos
indigenas, a partir de 1995, como parte de la implementacién de experiencias de la educacién
bilingle e intercultural, se realizaron algunas investigaciones desde los Embera, con la finalidad
de nutrir este proceso. Uno de estos trabajos, fue la compilacion realizada por (Moya Mecha, 1998)
titulada “Cuéntelos bien, como yo le conté” desde su vinculacion con la Organizacion Regional
Embera-Wounaan del Choc6-OREWA.

En este mismo Departamento, como resultado de una investigacion sobre la historia de
origen del pueblo Embera desde las narraciones e interpretaciones de los mayores, se publica el
texto “Cosmovision Embera” (Mecha Forastero, 2014), desde el cual se hace un valioso aporte al
proceso de recuperacion, revitalizacién y reafirmacion de la identidad del pueblo Embera.

En Antioquia, la Organizacion Indigena de Antioquia y el Instituto Departamental de
Educacién Indigena publicaron en 2006, la investigacion realizada por los docentes Embera
Eyabida del municipio de Chigorodé titulado “Tradicion oral Embera en la ensefianza de la lengua
castellana”. En este texto publicaron 28 relatos escritos en espafiol y uno en Embera Eyabida.
Finalmente, en 2015 los docentes Embera Chami del Valle publicaron una version del relato del

aribada escrita en lengua materna y castellano, titulado Chi Jaibana Aribada Ome.
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2.3. Capuria kiirisiaba dachi Iija bima dbua waduanada bada tuikuadapeda aguara
jiracuatada. EI pensamiento eurocéntrico es contrario al nuestro.

En los grupos humanos, la ontologia “al definir el marco de la vida y dar sentido a la
existencia tiene profundas implicaciones en la construccion social de la realidad” (Chilisa, 2012,
citado en Arévalo Robles, 2013, p. 64). En cada cultura, pueblo, nacion, la ontologia se configura
con el pensamiento que expresa las concepciones del origen de la vida y plantea un ordenamiento
de las relaciones de todos los seres con la naturaleza.

El pensamiento eurocéntrico es contrario al de los pueblos indigenas porque plantea una
ontologia centrada en el hombre blanco, heterosexual y patriarcal como un ser superior sobre otros
hombres y mujeres y otros seres de la naturaleza; que tiene el mandado divino para dominar la
naturaleza y el mundo. En este pensamiento el ser humano, es un individuo antisocial, solitario,
gue no necesita de otro u otros seres humanos porque “el trato con los otros hombres es una carga
de la cual hay que intentar desembarazarse” (Todorov, 2008, p. 18). En esta ontologia se
promociona un conocimiento individualista y Gtil al modelo econdémico, donde el otro es
concebido como la competencia, que pone en riesgo los intereses que cada individuo defiende en
un modelo de vida fundamentado en la explotacién de los recursos de la Madre Tierra y donde
prevalece la propiedad privada, la acumulacion y la subordinacion; por eso el ideal era que el ser
humano fuera autosuficiente, porque por naturaleza era “un ser puramente egoista e interesado,
para quien los otros hombres no son més que rivales u obstaculos” (Ibid, p.19).

En este pensamiento plantearon que una de las pasiones del ser humano, era el poder, para
el cual debia ascender encima de los otros y de esta manera satisfacer la “sed de honores, sed de
dominacion, sed de bienes (o codicia)... esta Ultima variedad se inscribe en el modelo econémico
de acumulacion y la segunda considera a todos los otros seres humanos como servidores (esclavos)
potenciales” (Ibid, p. 24).

Estos pensamientos corresponden a la ontologia eurocentrista que colonizd y se impuso en
el planeta desconociendo otras, imponiendo una vision que no corresponde a las historias de origen
de la vida de todos los pueblos del mundo; desarmonizando las relaciones entre seres humanos y
con la Madre Tierra.

Este pensamiento eurocéntrico desde el sistema escolar y el modelo de desarrollo ha
colonizado nuestros cuerpos y mentes, ha sometido al emprobrecimiento, marginamiento,

discriminacion y dependencia a nuestros pueblos indigenas, como ocurre con los Embera.
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2.4. Guabenara capurid dachi jika nurésida A&achidebenaba dachikérd miada
jaracuabadama, maudeba achira dachi jomaiira cakaa charea bedeabadama. El pluralismo
epistemologico, una demanda de los movimientos sociales.

Como respuesta a las inequidades que ha generado a nivel global el modelo de desarrollo
dominante, que desconoce la diversidad de culturas, legitima el autoritarismo, el patriarcado en el
ejercicio del poder y desconoce otros paradigmas y epistemologias, ha despertado, en sectores
sociales que han reclamado el reconocimiento de derechos que han sido negados histéricamente;
entre ellos, hago mencion de: el Movimiento de los Trabajadores Rurales Sin Tierra (Movimento
dos Trabalhadores Rurais Sem Terra) del Brasil que desde 1960 ha reclamado el derecho a la tierra
con el lema de ‘la tierra es de quien la trabaja’ (Orea, 2016, p. 1), lucha que ademas de ser por el
derecho a la propiedad sobre la tierra, ha sido también por defender la produccion local frente a
empresas multinacionales como Monsanto, Bayer o Dupon que “junto con las élites locales,
controlan la industria agricola del pais y vetan propuestas encaminadas a una distribucion méas
equitativa de la tierra” (lbid, p. 4). Asi mismo, los movimientos feministas han reclamado el
reconocimiento de derechos que pone en igualdad de condiciones a hombres y mujeres como “al
trabajo, a la libertad de expresion, a participar activamente en la politica, a estudiar, al sexo, y
también al merecido descanso después de largas jornadas de trabajo, el derecho al ocio, la cultura
y los aspectos ludicos” (Cabo Mesonero & Maldonado Roman, 2005); sin embargo, el patriarcado
ha trivializado la exigibilidad de derechos de las mujeres, invisibilizando los aportes que hemos
realizado a la sociedad, instalando a escala mundial, practicas discriminatorias que legitiman la
subordinacion y la violencia contra las mujeres. Los movimientos feministas han liderado las
reflexiones, investigaciones sobre esta problematica social que deja graves consecuencias como el
feminicidio, para argumentar la necesidad de transformar las relaciones de inequidad entre géneros
desde el reconocimiento y la garantia de los derechos humanos de las mujeres.

En el trabajo, practica y luchas de estas organizaciones sociales se han generado
conocimientos que configuran un pluralismo epistemoldgico, sin embargo han sido negados por
la ciencia; validar estos conocimientos posibilita dar “visibilidad y credibilidad a las practicas
cognitivas de las clases, de los pueblos y de los grupos sociales que han sido histéricamente
victimizados, explotados y oprimidos” (De Sousa Santos, 2009, p. 12).

Respecto a este planteamiento, los pueblos indigenas de Colombia, compartimos la

importancia de que se reconozcan la existencia y validez de todos los conocimientos, sin embargo,
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la aspiracion politica de nuestros movimientos es que nos reconozcan nuestros derechos de manera
integral. En cuanto al reconocimiento y validacion de nuestros conocimientos, a la mayoria de los
pueblos no nos interesa que todos nuestros conocimientos sean validados por la Universidad o la
sociedad mayoritaria, nos interesa que se respete, por eso cada pueblo define en el marco de los
planes de vida y la educacion propia, los conocimientos que nos interesa globalizar y los que nos
vamos a reservar. Esta reflexion la venimos haciendo en la comunidad de Karmata Rua. De este
modo, otros pueblos como los Nasa y los Wiwa, han planteado la necesidad de reservar el
conocimiento de las lenguas y de la medicina ancestral, con la finalidad de salvaguardar estos
saberes que son estratégicos y han contribuido a la resistencia y permanencia cultural de nuestros
pueblos.

Desde las teorias criticas se plantea que para lograr la justicia cognitiva, es importante traer
estos conocimientos a la universidad, “para reconocerlos y generar un didlogo con otros
conocimientos cientificos, para mostrar a la universidad, a la sociedad, a los estudiantes y a los
profesores, que ellos no son duefios de la tinica forma de conocimiento.” (De Sousa Santos, 2012).

La injusticia social contra los pueblos indigenas se ha profundizado desde la discriminacién
racial que ha desconocido, subvalorado nuestras ontologias y paradigmas, imponiendo desde la
institucion escolar, no sélo el pensamiento sino también la cultura, la lengua, la religion, la forma
de gobierno y un modelo de vida foraneo.

El Estado Colombiano entregd la educacion de las comunidades indigenas del pais a las
misiones religiosas a través del Concordato de 1887, por eso, “entre 1900 y 1960 la educacion se
llevaba a cabo bajo la tutela de iglesia, la cual desconocia la riqueza cultural de los pueblos,”
(Comision Nacional de Trabajo y Concertacion de Educacion para los Pueblos Indigenas-
CONTCEPI, 2013, p. 9), porque creian que su religion, conocimientos y costumbres eran mejores
y superiores que los de los pueblos indigenas; del mismo modo, desconocian las necesidades, lo
que generod “el abandono de la comunidad por parte de los educandos y su falta de respeto por las
costumbres indigenas” (CRIC: 1975, citado en Consejo Regional Indigena del Cauca, 2009, p. 5).

Una de las estrategias de integracién se ha desarrollado desde la Escuela, por eso, desde
esta institucion, “se buscaba que los indigenas se sintieran como pertenecientes a la nacion
colombiana y para ello, era necesario ensefiarles la historia de los héroes criollos que lucharon
contra los espafioles durante las guerras de independencia” (Institucion Educativa Rural Indigena
Karmata Rua, 2015, p. 12).
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El pensamiento eurocéntrico, desde la escuela legitimé el racismo y sembré en nuestras
mentes y corazones el rechazo a nuestra identidad y cultura, justificando “un discurso de
superioridad racial para dominar a los pueblos” (Arévalo Robles, 2013, p. 55). Este pensamiento
se ha posicionado en nuestros territorios, comunidades y pueblos desde la institucién escolar que
llegd de la mano de la iglesia para evangelizarnos, fragmentando nuestra espiritualidad,
desconociendo nuestros conocimientos, lenguas, escrituras, cambiando el referente de formacion
de hombres y mujeres. Los que estudiamos en esta escuela de Karmata Rua, podemos dar
testimonio de esta discriminacion.

La lider e investigadora Eulalia Yagari, expresa que “nos pegaban con una regletas, no nos
dejaban hablar Embera bedea, nos hacian rezar 50 veces el avemaria como castigo. Fue una
educacion muy impuesta, nada tenia que ver con nuestra cultura” (E. Yagari, Comunicacion
personal, 30 de septiembre de 2016). Asi mismo, la sabia Ritalina plantea que “el capunia nos
decia que ese baile era muy feo, que aprendiéramos el de ellos. Asi nos quitaron el baile de los
Embera, eso nos decia la abuelita Juanita y nos ensefiaron los bailes de los capunia” (R. Siagama,
Comunicacion personal, 25 de junio de 2016).

Yo también estudié toda la basica primaria en la escuela de Karmata Rua, entre 1977 y
1981, en estos afios vivi una discriminacion hacia mi cultura. No nos permitian hablar en lengua
materna. Desde la memorizacion y repeticion de las oraciones como el padre nuestro y el ave
maria, nos ensefiaron a hablar el espafiol. Hablaban mal de nuestros jaibana, decian que eran
brujos. Observeé como castigaban a nifios y nifias que tenian dificultad para aprender a rezar.

Como éstas existen muchas historias en la comunidad que dan cuenta de que la escuela fue
una institucion desde la cual se desarroll6 una estrategia para borrar nuestra identidad, dejando
como resultado, el abandono de muchos de los conocimientos propios, ceremonias y rituales, por
eso los mayores y mayoras dicen que “en la comunidad, hay mucho Embera que cree que es
capunia” (F. Baquiaza, Comunicacion personal, 30 de enero de 2017).

En Karmata Rua, la escuela ha excluido la multiplicidad de formas de conocimiento y ha
jugado un papel protagonico en la reproduccion historica de los modelos de “division,
jerarquizacion, ordenacion, distribucién consagrados, cuyo conocimiento es posible de acuerdo
con los criterios vigentes en el paradigma predominante, el cual al naturalizar, contribuye tanto en
la tergiversacion como con la asimilacion ontologica de la injusticia, la dominacién, la opresion.”

(Vasilchis de Gialdino, 2012, p. 12). De este modo, la escuela, ha contribuido en el proceso de
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aculturacion de nuestra comunidad que ha debilitado la educaciéon propia y ha cambiado el
referente de formacion, del éb&ra s6 bia (Embera de buen corazon).

Respecto a la transformacion cultural que estamos viviendo, (Yagari, 2010) expone que
“de seguir (...) como va, en un acelerado proceso de aculturacion, corremos el riesgo de que en
los proximos treinta afios desaparezcamos como grupo étnico, como pueblo, y nos quedemos sin
lengua sin cultura propia, ni territorio” (p.46).

Por su parte, la lider Eulalia Yagari plantea, “nosotros los indigenas hemos perdido mucha
parte de nuestra cultura como la gastronomia, la vestimenta, las viviendas, el sistema de siembra,
la manera de relacionarnos, de comunicarnos, antes no teniamos teléfonos, la relacion con los
animales” (E. Yagari, comunicacion personal, 30 de septiembre de 2016).

Con los mayores y mayoras dialogamos sobre esta situacion, al respecto, expresan que:

Los cambios que la comunidad esta viviendo, no todo es generado por el modelo
educativo porque hay otros factores que han impactado en nuestro pensamiento y
forma de vida; estos son: la dependencia en la economia del café, la tecnologia, el
turismo, la politica y los medios de comunicacion. (L. Baquiaza, comunicacién
personal con el jaibana, 30 de marzo de 2017).

Relacionado con la dependencia de la economia cafetera, los mayores y mayoras reconocen
que el café les ha servido para la subsistencia de las familias. La siembra de este producto en un
territorio tan pequefio ha hecho que los cultivos se realicen en terrenos no adecuados donde han
tenido que talar arboles y tumbar rastrojos, perdiendo asi, semillas de plantas silvestres y nativas
de este territorio que hacian parte de la dieta Embera. Dicen que por eso, “hoy debemos comprar
casi toda la alimentacion en el mercado; por eso, hemos cambiado la alimentacién y por eso
vivimos tan enfermos. Hoy vivimos comiendo a diario aceite, fideos, arroz, papa, tocino, azlcar,
panela” (R. Siagama, comunicacion personal, 25 de junio de 2016).

Varios mayores compartieron la experiencia que han tenido con las semillas mejoradas que
compraron e intentaron resembrar. Lorenzo Baquiaza, su hermano Miro, Mariano Gutiérrez,
Alejandro Baquiaza manifestaron que hoy deben comprar semillas en el mercado para poder
sembrar, “éstas dan una buena cosecha la primera vez y en la segunda, la planta nace pero no
produce comida” (L. Baquiaza, comunicacion personal, 22 de enero de 2017).

La reduccion de la fauna y flora nativas de este territorio, afecta la lengua materna, “se

estan perdiendo palabras relacionadas con la oferta de los recursos naturales que tiene el territorio
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actual y que afecta la alimentacion” (Tascon Yagari, 2013, p.p. 54-55). Esto porque al desaparecer
especies, se dejan de nombrar, haciendo que la palabra también desaparezca.

En uno de los conversatorios, analizamos que hoy es dificil evitar que los nifios, nifias,
jévenes tengan comunicacion a través de los celulares y el internet. Asi mismo que dejemos de ver
los programas de television o de escuchar los programas de radio. Desde toda esta tecnologia la
poblacion recibe innumerables mensajes que muestran una realidad diferente a la propia, “por lo
general es més atractivo lo que vemos afuera que lo que vivimos. Por eso creemos mas en los
mensajes que nos llegan de afuera y subvaloramos lo que tenemos en la casa, en el territorio, en la
comunidad” (L. Baquiaza, comunicacion personal, 28 de febrero de 2017).

Por otro lado, los mayores plantean que debemos mirar bien y conversar sobre como
estamos ejerciendo la autoridad en la comunidad, porque “la participacion politica ha hecho mucho
dafo porque nos divide, porque siempre pensamos en ganar y que luego ese que es elegido nos
financie proyectos y hace que orientemos la comunidad, como si fuéramos el gobierno. Por eso,
vemos que hoy muchos indigenas aprendieron a hacer campafias para que los elijan como
cabildantes o en la organizacion” (Ibid).

La imposicion epistemologica ha dejado como consecuencia la adopcion de modelos de
vida foraneos, que implican el abandono paulatino de practicas espirituales y saberes propios
relacionados con el acceso, uso y manejo del territorio acorde a la cosmovision propia, con la
convivencia familiar, comunitaria, generando inequidad en las relaciones entre hombres y mujeres,
desde el posicionamiento del patriarcado como referente de autoridad, la suplantacion de la
autoridad tradicional por gobierno foraneos y la desarmonizacion en el relacionamiento con la

Madre Tierra.

2.5. Ebérara guabema ruadebemaba Achikiirisiadeba saca bifa evarimika nuréadaita dachi
jomaiirama jaradeabadama. El buen vivir - vivir bien, alternativa de resistencia de los
pueblos indigenas al modelo de desarrollo.

El capitalismo, como modelo de desarrollo, ha entrado en crisis por la inequidad que ha
generado, por la acumulacion de riqueza en pequefias élites de la sociedad, la distribucion
inequitativa de beneficios, que se traducen en el deterioro de las condiciones de vida de amplios
sectores de la poblacion mundial, incumpliendo la expectativa de bienestar y progreso que ha
prometido. En América y Europa, este incumplimiento ha motivado el surgimiento de los

indignados como movimientos de resistencia que a partir de movilizaciones como la “jornada
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mundial de la indignacion” realizada en octubre de 2011 han reclamado un cambio en las politicas
financieras, de empleo, de justicia y en la busqueda de alternativas a este modelo.

Desde un analisis critico de nuestra historia, el movimiento indigena colombiano como de
otros paises de América, hemos planteado que no compartimos el modelo de desarrollo que esta
centrado en en la acumulacion de riqueza, es depredador y es individualista. El desarrollo se ha
planteado como aspiracién universal de todos los grupos humanos, se ha promocionado la idea de
progreso, bienestar, calidad de vida para imponer un modelo de vida que desconoce y suplanta los
construidos milenariamente por los pueblos o naciones.

Para alcanzar el bienestar y el progreso, el modelo ha impulsado la extraccion irracional de
los elementos que integran la Madre Tierra, para este modelo es mas importante la generacion y
acumulacion de riqueza que el cuidado de la naturaleza como fuente de vida.

Desde las organizaciones indigenas, como la Organizacion Indigena de Antioquia,
valoramos las luchas sociales que han incluido en sus agendas de exigibilidad de derechos, la
justicia social y el reconocimiento de los saberes que han sido negados por la ciencia; compartimos
el analisis critico al modelo de desarrollo que ha condenado a amplios sectores de la poblacion a
la subordinacion, aculturacion, olvido y exclusién. Sin embargo, estas demandas sociales, no
tienen la misma connotacién para los pueblos indigenas porque nuestra aspiracion de buen vivir
que se define como “vida armdnica en permanente construccion” (Huanacuni Mamani, 2010, p.
18) y que acorde a nuestra cosmovision integra a los seres humanos, todos los elementos materiales
y espirituales de la Madre Tierra.

Desde las teorias criticas del sur se demanda la justicia social y cognitiva desde la
validacion de otros conocimientos que han sido excluidos del campo de la ciencia. Estas demandas
aun no transforman el paradigma dominante que sigue priorizando al ser humano como el duefio
de la naturaleza y ésta es una fuente de recursos para la acumulacion de dinero, mientras que buen
vivir “da prioridad a la naturaleza antes que al humano” (Diario La Razon, 2010, p. 2) porque de
la Madre Tierra depende la existencia de toda la vida, no sélo de los seres humanos.

Las naciones originarias de Bolivia y Ecuador plantean que:

Debemos disefiar un modelo diferente que permita el bienestar y una vida
armoniosa reconociendo y respetando los derechos humanos y de la Madre Tierra.
En Bolivia el gobierno nacional, expidio la Ley 71 de 2010 que reconoce los

Derechos de la Madre Tierra y en el Ecuador, incluyeron los derechos de la
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naturaleza en el capitulo séptimo de la Constitucién Nacional. También en la
Constitucién Nacional de Bolivia, en el articulo 8 acogio el suma gamafa
(vivirbien), como uno de los principios ético-morales de la sociedad el Estado
asume y promueve (lbid, p. 1).

Asi mismo se estan generando debates en escenarios internacionales sobre los efectos que
ha generado el capitalismo en todo el planeta, promoviendo la Declaracion Universal de los
Derechos de la Madre Tierra, para que sea aprobada y adoptada por los gobiernos de todos los
paises, para que el cuidado de nuestra casa comun se convierta en un principio de vida de cada
habitante.

El buen vivir, parte de reconocer a la Madre Tierra como un ser vivo que tiene derechos,
como todos los demas seres vivos. El centro de este modelo no es el humano, sino la Madre Tierra.
Esta concepcion de la vida, es totalmente contraria al pensamiento eurocéntrico que mira a la
Madre Tierra como fuente de recursos para generar y acumular riqueza, por eso, constantemente
ha generado tensiones entre nuestros pueblos y la sociedad mayoritaria. EI buen vivir o vivir bien
se convierte en una postura politica y ética de los pueblos originarios frente a la vida y la sociedad
mayoritaria, es un modelo de vida alternativo, propuesto por los pueblos Aymara en Bolivia y
Quechua en Ecuador, que desde su cosmovision, “primero esta la vida en relaciones de armonia y
equilibrio” (Huanacuni Mamani, 2010, p. 7). La armonia y el equilibrio no se alcanzan con el
dinero, el consumo o los bienes materiales que ofrece el modelo de desarrollo capitalista, éstos
estan relacionados con nuestra manera de sentir y vivir la vida, por eso, el buen vivir - vivir bien
“desborda los limites de un proyecto meramente econémico, social o politico, adquiere el caracter
de paradigma regulador del conjunto total de la vida” (Cortez, 2011, p. 1).

Para los Embera, la comunidad y la sociedad la conformamos cada ser humano. El buen
vivir para nosotros los Embera Chami equivale a “biia evari mika nuréadai” (que todos vivamos
bien y tengamos muchos afios), el alcance de esta aspiracion colectiva, depende de cada Embera,
por eso, cada familia tiene el deber de formar a los hombres y mujeres para que sean ébéra so bia

(Embera de buen corazén).
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2.6. Dachi joma ébérasibaera jura kuita nuréadayu evarimika sibakiiria sibida, capuridda
nuréadaemaba. Los planes de vida, el escenario deseado de buen vivir de los pueblos
indigenas de Colombia.

En Colombia hablamos de Planes de Vida a partir de la expedicion de la Ley 21 de 1991
que adoptd el convenio 169 de la OIT como parte del desarrollo de los derechos de los pueblos
indigenas reconocidos en la Constitucion de 1.991, por eso “los planes de vida se han concebido
como un elemento fundamental y renovador de las reivindicaciones indigenas, especialmente las
étnicas, territoriales y de autodeterminacion” (Barrios, 2008, p. 1).

En la Ley 21 de 1991 que acogi6 el convenio 169 de la OIT sobre pueblos indigenas y
tribales en paises independientes, adoptado por la 76a reunion de la Conferencia General de la
OIT, Ginebra en 1989, reconocio entre otros derechos fundamentales, el derecho a orientar
autonomamente su proceso de desarrollo, que se expresa en el articulo 7, numeral 1:

Los pueblos interesados deberan tener el derecho de decidir sus propias prioridades en lo
que atafie al proceso de desarrollo, en la medida en que éste afecte a sus vidas, creencias,
instituciones y bienestar espiritual y a las tierras que ocupan o utilizan de alguna manera, y de
controlar, en la medida de lo posible, su propio desarrollo econémico, social y cultural.

Por la necesidad de identificar los procesos de reflexion sobre bienestar, mejoramiento de
las condiciones de vida o escenarios futuros deseados, que venian dando desde las diversas
comunidades y pueblos, diferenciando con los planes de desarrollo territoriales, la misma
Organizacién Nacional Indigena de Colombia-ONIC propuso el término ‘plan de vida’ que fue
acogido por las demas organizaciones indigenas y la institucionalidad del pais.

Sin embargo, el término ha tenido tantas interpretaciones, como pueblos e instituciones
existentes, por eso, para los pueblos Embera, Send, Guna Dule de Antioquia, el concepto vy el
proceso del plan de vida estan en proceso de reconstruccion.

Para las organizaciones indigenas, el plan de vida, es la expresion politica del movimiento
indigena respecto al modelo de desarrollo caracterizado por ser extractivista, individualista y
globalizante, que se contrapone a la cosmovision de los pueblos originarios, que tienen un vinculo
diferente con el territorio y con la naturaleza, porque hacen parte de la Madre Tierra. Desde la
promulgacion de la Constitucion de 1991, las organizaciones indigenas han intentado que nuestras
formas de interpretar la vida y de relacionarnos con todos los seres que habitamos en la Madre

Tierra sea escuchada, reconocida y valorada como aporte al cuidado de la casa comun.
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Con los estudiantes del grupo nacional de la Il Cohorte de la Licenciatura en Pedagogia de
la Madre Tierra, en el seminario de plan de vida VI, hicimos memoria de lo que hemos
reflexionado, escuchado y dialogado respecto a los planes de vida. Cito las conclusiones a que
Ilegamos respecto a como entendemaos el plan de vida.

El término de plan de vida no hace parte del lenguaje de los pueblos. Sin embargo,
el significado ha estado en el pensamiento ancestral de los pueblos y cada pueblo,
le ha dado una palabra en lengua materna para nombrarlo, acorde al significado y
el sentido de éste. Por eso, cada pueblo ha construido de plan de vida acorde a la
cosmogonia y cosmovision. Este plan de vida, ha estado en la memoria de los
pueblos, en la espiritualidad y en el significado de vida de las palabras que narran
las historias de origen que expresan el pensamiento, los sentidos, las formas de
relacionamiento con otros seres vivos y espirituales, con la Madre Tierra y el
universo; por eso, cada plan de vida refleja la particularidad de un pueblo. No
existe una manera para ser formulado e implementado. El plan de vida ha permitido
la permanencia cultural y fisica de los pueblos indigenas que hoy existimos. El plan
de vida no es un documento escrito como lo exigen las instituciones. (Estudiantes
Il Cohorte Licenciatura en Pedagogia de la Madre Tierra Grupo Nacionales, 2017,
p. 12).

La institucionalidad, en el marco de las politicas multiculturales, ha homologado los planes
de vida a los planes de desarrollo, haciendo que sean la version indigena de los planes de desarrollo
territoriales. De esta manera los han convertido en instrumentos de planificacion de inversion de
recursos publicos, como ocurrié con la incorporacion de los planes de vida en el articulo 15 del
Decreto 1953 de 2014. Esta situacion nos ha generado tensiones que alejan las posibilidades de
revitalizar nuestros planes de vida de manera autdbnoma y desde el pensamiento ancestral de cada
pueblo.

Considerando que los planes de vida hacen parte de los derechos de los pueblos indigenas,
las autoridades y comunidades los incorporaron en los procesos reflexivos sobre los escenarios
deseados de las comunidades que vienen realizando acorde a la politica organizativa de los pueblos
indigenas de Antioquia. Por eso, desde el afo 2006, la OIA, ha realizado el registro,
sistematizacion y orientacion de la formulacion escrita de los planes de vida étnicos, entre los

cuales esté el plan de vida Embera Chami del suroeste antioquefio, en el cual las comunidades
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valoraron como base o fundamento, los mandatos de la ley de origen: “Amar la tierra, no mentir,
no robar, ser comunitario, amar a la conyuge, respetar al otro, no envidiar, respeto por si mismo,
respeto y amor por la cultura, respeto a los sitios sagrados, ser obediente.” (OIA, 2008, p. 6). Estos
mandatos fueron identificados e interpretados en diez relatos ancestrales cosmogadnicos: Karékabi
o karagabi, Jai Char, El Char, Pijamara, Kiraparamia, El Arbol Jenené, Irabuchika, La Sirena y El
Rayo, Diuri, Aribada. (Ibid).

2.7. Capuria escuelaba dachi kiirisia aiiaburu purtukuapeda capumakéra buru nibakiiria
duanesma, maudeba ayuburu &béra kiirisiatu cavidaiita bedeapanuma. La necesidad de
cambiar el modelo educativo.

Todas las comunidades indigenas del pais vivimos una colonizacion historica que ain no
cesa y que ha impactado en nuestra identidad, nuestros saberes y nuestro relacionamiento con los
demas seres vivos y con la Madre Tierra. Por eso, los pueblos indigenas del Cauca, desde el
Consejo Regional Indigena de Cauca-CRIC, paralelo a la lucha por recuperar los territorios
despojados, lideran la reconstruccion de su proceso organizativo fundamentado en los principios
de unidad, territorio, cultura y autonomia. La aplicacion del principio de la cultura se orientd desde
la construccion de politicas de educacion, salud, gobierno desde la perspectiva e intereses de los
pueblos indigenas, partiendo de un analisis critico a la historia de los pueblos. EI CRIC conformé
el equipo de educacion en 1978, convirtiéndose en la primera organizacion en pensar la educacion
y la escuela. Desde su experiencia ha liderado en el pais la construccion de lineamientos y politicas
educativas propias, posicionando la educacion, en la agenda de exigibilidad de derechos del
movimiento indigena, como un derecho fundamental de los pueblos. La lucha de los pueblos
indigenas del Cauca, logré que el Ministerio de Educacion expidiera el Decreto 1142 de 1978, que
en el articulo 6° contempla:

La educacion para las comunidades indigenas debe estar ligada al medio ambiente,
al proceso productivo y a toda la vida social y cultural de la comunidad. En
consecuencia, los programas curriculares aseguraran el respeto y el fomento de su
patrimonio econémico, natural, cultural y social, sus valores artisticos, sus medios
de expresion y sus creencias religiosas. (Ministerio de Educacion RepuUblica de
Colombia, 1978).
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Este Decreto plantea en el articulo 1: “Toda accion educativa que se desarrolle en las
comunidades indigenas serd orientada, supervisada y evaluada por el Ministerio de Educacion
Nacional, con la colaboracion de las mismas comunidades” (Ibid).

Otros pueblos indigenas de las diferentes regiones del pais empezaron a desarrollar
experiencias educativas por iniciativa de las mismas comunidades preocupados por el cambio que
se estaba generando desde el modelo educativo colonial.

En 1982 en el Primer Congreso de Pueblos Indigenas del pais, cuando fundan la
Organizacion Nacional Indigena de Colombia, hablan de la necesidad de cambiar el modelo de
educacion de las comunidades indigenas; plantean “la urgencia de rescatar las formas de educacion
propia, para asumir gradualmente el control de la educacion, investigar y profundizar, la propia
historia y fortalecer la lengua y la tradiciéon oral como mecanismos de transmision de la cultura”
(CONTCEPI, 2013, p. 11).

Desde 1982, las organizaciones indigenas de nivel local, regional y nacional han venido
incorporando a su plataforma politica, este modelo de educacion, nutriéndose de las reflexiones y
experiencias que ha venido realizando y socializando en diferentes espacios organizativos,
posibilitando una construccién conjunta de lineamientos y propuestas que han permitido una
participacion activa “en el posicionamiento frente al Estado y sus respectivos gobiernos, para
visibilizar los problemas, necesidades e intereses educativos y exigir el cumplimiento de sus
derechos” (Ibid, p. 13).

- ~ o~ o~

2.7.1. Gobierno capuriddeba joma dachi ébérara, neornuréra, achi aina nuréra biia
echeakuayu maude carebakuayu akuapeda bukubusma achi bedeade. EI multiculturalismo.

La negacion de la identidad de los pueblos indigenas y la integracion a la cultura de la
sociedad dominante, ha estado presente en el disefio e implementacion de politicas
gubernamentales. En Colombia, como respuesta a las demandas de los movimientos indigenas,
han surgido politicas gubernamentales multiculturalistas que plantean el reconocimiento de las
minorias dentro del sistema de normas y politicas publicas nacionales. Sin embargo, el
multiculturalismo es una estrategia del capitalismo neoliberal que simula responder a la
exigibilidad de los derechos de los pueblos étnicos, desde la expedicion de normas y politicas
publicas de inclusion que son ampliamente publicitadas nacional e internacionalmente; derechos
y politicas que mayoritariamente son incumplidos, engafiando a las comunidades y aplazando la

solucién de problemas estructurales como la discriminacién, la marginacion y el despojo que se
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mantienen vigentes; (Walsh, 2007) afirma que “la multiculturalidad, asumida como parte de
politicas ya globalizadas, se basa en el reconocimiento, la inclusion e incorporacion de la
diversidad cultural, no para transformar sino para mantener el status quo, la ideologia neoliberal y
la primacia del mercado” (p. 30).

Como parte de las politicas multiculturalistas, los gobiernos nacionales han disefiado e
incorporado a la educacién algunos programas de inclusion, para hacernos creer que estan
reconociendo saberes o conocimientos que han sido negados, los cuales so6lo quedan en el
enunciado, porque no se transforma los enfoques, ni el método o procedimientos para generar
conocimiento, en el cual nuestros conocimientos siguen siendo saberes locales que no tienen rigor
cientifico. Sin embargo, a la luz de estos discursos, en la actualidad, muchas universidades publicas
y privadas del mundo, vienen manejando un discurso de reconocimiento de otras epistemologias,
que en la practica, se trata de apropiarse de los saberes de los pueblos originarios y de sectores
populares para ofertarlos dentro de sus programas de formacion como innovacién educativa; a esta
nueva manera de engafiarnos y expropiar nuestros conocimientos, De Sousa Santos (2012) Ilama
“el mercado de la ciencia”, que ha surgido en la ciencia eurocéntrica como un simulacro de
apertura del campo cientifico hacia el reconocimiento de otros saberes que histéricamente eran
descalificados.

Al respecto, la profesora Elizabeth Castillo en las clases del Seminario sobre Estudios
Interculturales y Pedagogia desde la Diversidad Cultural de esta maestria (Febrero-Mayo, de 2017)
, Nos compartia la preocupacion porque varias universidades privadas del pais han cooptado
términos como interculturalidad para ofertar programas académicos, desconociendo el origen y el
sentido que términos como éste tienen para el movimiento indigena colombiano, particularmente
para el Consejo Regional Indigena del Cauca-CRIC donde surgié como propuesta politica en
oposicion a la multiculturalidad.

En Colombia, desde el multiculturalismo como estrategia gubernamental, se ha generado
una cooptacion de las politicas y procesos de lucha indigena por parte del gobierno, quien las
convierte en politicas publicas gubernamentales, que generan como resultado “una dependencia al
sistema juridico-politico (y, por ende una aceptacion de este sistema, en vez de su rechazo o radical
transformacion, que en la practica ha implicado cooptacion, manipulacion, division,
individualizacion y pacificacion” (Walsh, 2007, p. 30). Cooptados los procesos, las comunidades

y organizaciones indigenas pierden el direccionamiento y se convierten en programas
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gubernamentales que marchan al ritmo de la burocracia y del presupuesto publico, por lo que

muchos no avanzan y terminan en documentos escritos que no se implementan.

2.7.2. Jari capumaba poara dékobede ara dachi ébéraraburu warranamé jaradedekai
akuapeda bukubusma gobierno capuriddeba. La etnoeducacion.

Como una de las estrategias del multiculturalismo, en 1994, el Ministerio de Educacion
Nacional reglament6 la educacion para los grupos étnicos del pais. En el articulo 55 de la Ley 115
de 1994 se plantea el modelo de educacion para los pueblos indigenas:

Se entiende por educacion para grupos étnicos la que se ofrece a grupos o
comunidades que integran la nacionalidad y que poseen una cultura, una lengua,
unas tradiciones y unos fueros propios y autoctonos. Esta educacion debe estar
ligada al ambiente, al proceso productivo, al proceso social y cultural, con el debido
respeto de sus creencias y tradiciones.

Hasta el afio 2007 las organizaciones y comunidades indigenas disefiamos estrategias para
implementar la etnoeducacién, sin embargo, nos encontramos con muchas dificultades porque la
orientacion, supervision y evaluacion estaban a cargo del Ministerio de Educacion Nacional. Ni
las autoridades, ni las comunidades, ni las organizaciones teniamos autonomia para disefiar e
implementar la educacion acorde a nuestros contextos, necesidades y planes de vida sino que se
estaba dando en cumplimiento de normas y politicas educativas nacionales, que responden a su

vez a referentes internacionales.

2.7.3. Dachia karé kavanuréaday kuriapanima. La educacion que queremos.

Desde el surgimiento del movimiento indigena colombiano, hemos realizado una mirada
critica al modelo educativo eurocéntrico que estd disefiado para perpetuar la colonizacion y
responde a las l6gicas del mercado capitalista, por lo que centra los esfuerzos en una educacion
del individuo, ensefiando a pensar mas en los interés particulares que en los colectivos. Los pueblos
indigenas hemos planteado que la educacién debe ser para la liberacion de todas las formas de
discriminacion y exclusion, lo cual se convierte en un idealismo, teniendo en cuenta que la
educacion que se oferta en nuestras comunidades esté institucionalizada y depende del Ministerio
de Educacion Nacional.

En este sentido, es importante resaltar la experiencia educativa autobnoma desarrollada

desde finales de los afios 90 en México por los pueblos indigenas de Chiapas que “desafia la
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politica educativa del Estado - nacién mexicano. Pues se inscribe en un marco novedoso de
transformacion de las relaciones de poder” (Baronnet, 2009, p. 51). Esta experiencia, conocida
como escuela zapatista, es realizada y orientada por los indigenas, quienes han decidido renunciar
a la financiacion gubernamental porque consideran la educacion oficial “como una amenaza
simbolicamente violenta que atenta contra la comunidad y sus normas, valores y prioridades” (Ibid,
p. 297), por eso han asumido gran parte de los gastos educativos que no son cubiertos con los
escasos y temporales recursos que la sociedad civil ha aportado sin “imponer sus normas en
materia de politica educativa” (Ibid, p. 283). En esta experiencia, existe un rechazo al maestro
oficial porque consideran que en la politica educativa indigenista, que es la que oferta el Estado a
las comunidades indigenas, el maestro desempefia un rol “como intermediario étnico y politico
con el Estado nacional, y en particular, con el sistema clientelista y corporativo del régimen
federal” (Ibid, p. 299). Por eso, el profesor no es un empleado, es elegido en una asamblea para un
periodo determinado; la docencia se asume como parte de la responsabilidad politica, asi mismo,
este rol no representa un estatus de superioridad respecto al resto de habitantes de las comunidades,
“puesto que sus préacticas cotidianas de docencia son escrupulosamente vigiladas, controladas y
evaluadas por el conjunto intergeneracional de los demas actores locales” (Baronnet, 2009, p.p.
291-292). De esta manera, la educacion moviliza a todas las familias de las comunidades, quienes
desde el autogobierno ejercido desde las asambleas, reconceptualizan el rol del maestro que se ha
caracterizado por ostentar una posicion dominante en las comunidades indigenas.

En Colombia, los pueblos indigenas también hemos reclamado la autonomia para disefiar,
implementar y valorar la educacion desde nosotros mismos, acorde a nuestro contexto territorial,
ambiental, social, cultural y planes de vida. Esta educacion que queremos, ha sido parte de la
agenda de exigibilidad de derechos del movimiento indigena colombiano, sin embargo, el sistema
escolar de nuestras comunidades depende financiera y politicamente del Ministerio de Educacion,
limitando la autonomia en el direccionamiento y control de la educacion de nuestras comunidades.

Desde el afio 2001 las organizaciones regionales y nacionales, iniciaron una mesa de
trabajo auténoma con la finalidad de avanzar hacia la construccion de una politica educativa para
pueblos indigenas del pais. En 2007 por exigencia de las movilizaciones de los pueblos indigenas
se logro que esta mesa de reflexion, debate y concertacion se legalizara, mediante el Decreto 2406
de Junio de 2007 con la “creacion de la Mesa Nacional de Concertacion de la Politica Educativa

de los Pueblos Indigenas de Colombia - CONTCEPI, como el espacio que propicia la construccion
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de politicas publicas en materia educativa de y para los pueblos indigenas” (CONTCEPI, 2013, p.
16). Esta politica se fundamenta en la autonomia para administrar los recursos publicos de
educacion y orientar la educacién de las comunidades desde las mismas autoridades y
organizaciones indigenas. Esta situacién marca la diferencia con la experiencia de la escuela
zapatista que ha renunciado a la financiacion del Estado*".

Varias organizaciones indigenas regionales como el Consejo Regional Indigena del Cauca
- CRIC y la Organizacion Indigena de Antioquia - OIA son los representantes de la ONIC por la
Macroregion de occidente en esta Mesa del CONTCEPI. Por eso, con la finalidad de aportar a la
construccion de esta politica educativa, la Organizacion Indigena de Antioquia, en 2005, conformé
una mesa de los pueblos indigenas sobre Derechos Econémicos, Sociales y Culturales — DESC, en
la que participaron: Consejo Regional Indigena del Cauca, Consejo Regional Indigena del Caldas,
Consejo Regional Indigena de Risaralda, Consejo Regional Indigena del Tolima, la Organizacién
Indigena Kankuma del Cesar y la Organizacion Indigena de Antioquia. Desde este espacio
realizamos la documentacién de casos sobre el incumplimiento de derechos a educacién, salud,
nutricion, tierras y derechos humanos; estos estudios contribuyeron a fundamentar la necesidad de

un Sistema Educativo Indigena Propio.

2.7.3.1. Dachi ruade idi aya ébérd sb bia nuréadaiita biia kiirisiadapeda warranama
jaradedtkayu dachi naveréraba kavabibasidauka. La Educacion Propia.

Considerando los inconvenientes que se han tenido para la implementacion de la
etnoeducacion en las comunidades, las organizaciones indigenas del pais plantean la necesidad de
un Sistema Educativo Propio para los pueblos indigenas de Colombia; se construyen los
lineamientos y la propuesta de un Sistema Educativo Indigena Propio (SEIP), en el que la
Educacion Propia ha sido la “base fundamental para la revitalizacion de las culturas y el
mantenimiento de la identidad a traves de la tradicion oral y la historia de las distintas luchas que
se han librado para defender el territorio y permanecer hasta hoy como pueblos.” (CONTCEPI,
2013, p.9)

El Sistema Educativo Indigena Propio-SEIP se define como:

El tejido ancestral y/o conjunto de procesos que desde la ley de origen o derecho
mayor recoge el pasado, antepasado y presente de los pueblos indigenas, sus
cosmogonias y principios que los orientan, proyectando un futuro que asegura la

permanencia cultural y pervivencia como pueblos originarios, que involucra el
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conjunto de derechos, procesos, procedimientos y acciones que garantizan el
derecho fundamental a la educacion indigena propia gratuita, asegura el acceso,
equidad, integralidad, pertinencia, diversidad e interculturalidad con reciprocidad,
y posibilita el fortalecimiento de la autonomia, el ejercicio de la gobernabilidad,
potencia los planes de vida y se fundamenta en las dindmicas culturales y procesos
formativos durante toda la vida que incluyen la escolaridad desde la cosmovision
indigena, acorde con las realidades sociales, politicas, economicas y culturales de
los respectivos pueblos. A través del SEIP las comunidades orientan, direccionan,
desarrollan, evalian, hacen seguimiento y proyectan la educacion a partir de la
investigacion y de acuerdo a su derecho ancestral. (Ibid, p. 36)

El Sistema Educativo Propio hace parte de los planes de vida, buen vivir, que expresan una
concepcion de bienestar o desarrollo propio. En los planes de vida, los relatos de origen, la ley de
origen, la identidad, el territorio y la autonomia son elementos esenciales para vivir
armoniosamente. En este sistema se debe educar hombres y mujeres “con conciencia del modelo
de desarrollo y de los fines de la Educacién propia que estan ligados a la vida misma del pueblo
indigena” (CRIC, 2009, p. 30).

Con la finalidad de tener claridad sobre la educacién que queremos para nuestras
comunidades, considerando la diversidad de pueblos, pues somos 102 pueblos indigenas en el pais,
ha sido necesario construir un marco conceptual para definir qué entendemos por educacion
indigena propia. Recojo varios conceptos que se han realizado al respecto.

La Mesa Nacional de Concertacion hizo este planteamiento:

Proceso integral de rescate, recreacion y/o fortalecimiento vivencial de la lengua
materna, valores culturales, tradiciones, mitos, danzas, formas de produccion,
sabiduria, conocimiento propio, fortalecimiento de la autoridad, autonomia,
territorio, autoestima, crecimiento y desarrollo, que crea, recrea, transmite y
reafirma la identidad cultural y formas propias de organizacion juridica y socio-
politica de los pueblos indigenas y potencia las condiciones para lograr un buen
vivir comunitario centrado en la unidad, dialogo, reciprocidad, capacidad para
proyectarse y articularse a otras sociedades respetando los derechos de todos, hacia
la construccion de sociedades plurales y equitativas. Es un proceso de ensefianza

aprendizaje que se adquiere desde antes del nacimiento hasta después de la muerte;
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que se construye y valida por cada pueblo y se concreta en su respectivo Plan de
Vida y es promovido por los sabedores, el nucleo familiar y mayores en general
(CONTCEPI, 2013, p. 36)

El CRIC, defini6 que educacion propia es:
“Construir nuestra educacion recogiendo desde el sentir de nuestro corazon, el gusto
por lo nuestro, la alegria que nos da participar en nuestros rituales, pero también
aprender en el encuentro con los demas. Es mejorar nuestra vida identificando
nuestras necesidades y problemas construyendo y allegando nuevos conocimientos,
nuevas luces para pensar, aprendiendo a encontrar estrategias y acciones que nos
permitan llegar a transformar positivamente nuestra vida. CRIC: 2004” (CRIC,
2009, p. 4).

El concepto que hace la Organizacién Indigena de Antioquia es:

Son aquellos mecanismos basicos que forman para la pervivencia cultural del
grupo, en los que se construyen los elementos necesarios para seguir recreando
nuestra historia. Educarnos desde lo propio nos permite organizar, conservar y
construir conocimientos y valores, capacidad creadora y cosmogonica para el buen
vivir de los hombres y mujeres de nuestras comunidades.
La educacion propia de nuestras comunidades tiene que ser la formacién de vida 'y
el fortalecimiento social de los Pueblos, si no hay un proceso formativo en el
proceso educativo tienden a desaparecer nuestra cultura y nuestro territorio. Desde
alli deben aflorar y confluir deseos de futuro que se traduzcan en Planes de Vida,
desde la escuela con elementos que constantemente revitalicen la esencia del mundo
indigena en el marco de una realidad entendida desde la escuela propia” (OIA, 2009,
p. 13).

El PEC Embera Chami de Antioquia, hace el siguiente planteamiento:
La educacién indigena o propia para nosotros son aquellos mecanismos basicos que
forman para la pervivencia cultural del grupo, en los que se construyen los
elementos necesarios para seguir recreando nuestra historia. Educarnos desde lo
propio nos permite organizar, conservar y construir conocimientos y valores,

capacidad creadora y cosmogonica para el buen vivir de los hombres y mujeres de
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nuestras comunidades” (Institucion Educativa Rural Indigena Karmata Rua, 2015,
p. 17).

Durante el disefio del Proyecto Educativo Comunitario-PEC que contribuird a la
construccion del sistema educativo propio para el resguardo se tuvo en cuenta estos conceptos de
educacion propia, sin embargo, se orienta hacia una educacion bilinglie e intercultural
considerando que nuestra comunidad vive en un contexto social, territorial y politico que hace
vulnerable la conservacion de la lengua materna, ademas que debemos formar a la comunidad para
que establezca relaciones con la sociedad mayoritaria en igualdad de condiciones manteniendo la

identidad como Embera Chami.

2.7.3.2. Capumaba poara dé tu escuela abadaudé warranama dachi bedtadt
jaradedtkayu biia kavadaaveéra. La Educacion bilingue.

La escuela nos ensefio a leer y escribir en espafiol, lo que significo un cambio rotundo en
la manera como los pueblos hemos generado conocimiento, que ha sido desde la oralidad. Todos
los pueblos y naciones originarias del Abya Yala hemos sido y seguimos siendo de tradicién oral.
La escuela trajo a nuestros territorios la escritura alfabética que es una creacion de la ciencia
eurcéntrica, sin embargo en Europa, hasta el siglo XV, “el leer y escribir era un dominio casi
exclusivo del clero” (Landaburu, 1988, p. 41). De este modo la escritura alfabética, estuvo
vinculada al poder y legitimé la discriminacion. Posteriormente fue ensefiada a los pueblos de
tradicion oral porque generaba “la condicion para una fe verdadera, y la fe era determinante para
la salvacion del alma... La finalidad religiosa fue asi impulsando poderosamente la adquisicion de
la escritura” (Ibid). Como resultado, un amplio sector de la poblacion accedi6 a la escritura
alfabética porque ésta se hizo desde las mismas lenguas vernaculas diferentes al latin, lo que
desperto la identidad colectiva de los pueblos y posibilitd “el surgimiento de los nacionalismos
europeos modernos” (Ibid, p. 42). Se empezé a tratar a la persona analfabeta o iletrada como
ignorante, profundizando la discriminacion y la subvaloracion hacia nuestros sabios y nuestras
sabias. Este pensamiento lo heredamos y aln esta vigente.

Mientras que para nuestros abuelos y abuelas, la escritura alfabética era un saber que debian
aprender para defenderse y acabar con los engafios que habian sufrido por no manejar esta forma
de comunicacion, para los misioneros, era un medio para evangelizar. Desde el inicio de la colonia,
en nuestro pais, en el marco del multiculturalismo y las politicas integracionistas, ha implementado

programas de educacion para las comunidades indigenas sin considerar la existencia de las lenguas
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maternas y sin valorar el aporte de la oralidad a la permanencia cultural de nuestros pueblos; por
eso, desde las escuelas y los programas de alfabetizacion se ha ensefiado a leer y escribir en
espanol.

Esta ensefianza desconoce la sabiduria mileria que contiene cada palabra de nuestras
lenguas maternas, que explican la cosmogonia de nuestros pueblos y tienen vinculo con nuestras
formas de sentir, interpretar la vida y relacionarnos con el universo. La estructura de una lengua
materna responde a un pensamiento que es propio de un pueblo, por eso, pese a que por mas de un
siglo, en las escuelas nos han ensefiado la lectoescritura en espafiol, los indigenas no dominamos
bien esta lengua. En el caso del Embera hay palabras de nuestra lengua que no tienen el equivalente
en espafiol y asi mismo, hay términos del espafiol que no existen en la nuestra, como aquellos que
estan relacionados con el modelo de vida occidental o capunia, que tienen que ver con la
infraestructura, tecnologia y sistemas de comunicaciones.

Para quienes somos hablantes de lengua materna como el Embera, se nos ha facilitado méas
el habla del espafiol que la escritura. El habla lo hacemos desde la escucha y la repeticion, de
alguna manera expresamos nuestra forma de pensar. Sin embargo, muchos de los términos que no
son comunes, como son los técnicos o los relacionados con normas o politicas, que el Embera
llama “palabra fina”, los hemos incluido en el discurso sin dimensionar el significado y el contexto.
La escritura es mas dificil dominar porque ésta se debe ajustar a las normas de escritura de esta
lengua.

La lectura tampoco es facil porque la mayoria de los textos escolares y académicos que
debemos leer en las instituciones educativas se refieren a realidades de contextos diferentes a los
nuestros; asi mismo, a las organizaciones también llegan otro tipo de textos sobre nuestras
realidades u otros temas que pueden nutrir nuestros procesos organizativos o educativos. Todos
estos textos han sido escritos en espafiol que es una lengua con una estructura compleja, que
corresponde a un pensamiento y lenguaje que no es propio, que no dominamos bien, por tanto se
nos dificulta la comprension.

Sin embargo, la escritura alfabética en espafiol ya esta instalada en la vida de nuestras
comunidades; aungue no es un saber propio, nos permite comunicarnos con otros pueblos y
registrar nuestras historias, por eso planteamos que nosotros mismos debemos escribir en esta
lengua que no es nuestra, pero nos sirve para dar a conocer nuestros pensamientos, realidades o

suefios al Estado y a otros pueblos, ayudadndonos en la defensa de nuestros derechos, a expresar
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las “voces que largamente han sido silenciadas” (Rivera Cusicanqui, 2010, p. 227), asi mismo,
aportamos a la construccion social de la interculturalidad. Para cumplir con esta intencion, en
varios pueblos y comunidades indigenas del pais, han surgido escritores y escritoras indigenas
como Hugo Jamioy de la nacién Kametza y Estercilia Simanca Pushaina de la nacién Wayuu,
quienes escriben desde las experiencias de vida propias y de sus coterraneos.

Considerando esta situacion, en Antioquia, desde 1985 hasta el afio 2009, el programa de
educacion de la Organizacion Indigena de Antioquia ha planteado que la educacion indigena debe
realizarse acorde al contexto sociocultural actual, defendiendo la cultura, la lengua y que
contribuya al fortalecimiento de la identidad, estableciendo horizontes amplios para alcanzar los
escenarios deseados que las mismas comunidades han planteado como parte de los planes de vida,
para el cual adopta la estrategia de la educacién bilingte e intercultural en las escuelas indigenas.
La educacion bilingue “incluye el acervo cultural propio, la lengua materna para los Tule y los
Embera, como elemento de identidad y estructuracion del pensamiento” (OIA, 2007, p. 74). Sin
embargo, para el contexto sociocultural en que viven nuestras comunidades de Antioquia,
planteamos la necesidad de una ensefianza que integre “el aprendizaje de nuestra lengua y el apoyo
del castellano para afrontar el mundo occidental” (Ibid, p.75).

Desde 1985, como parte de los programas de educacidn bilingle, la mayoria de los pueblos
indigenas del pais, como fruto de investigaciones realizadas por linglistas hemos venido
avanzando en propuestas de escritura acorde a las caracteristicas de cada lengua, que se expresan
en “grafias capaces de representar todos sus sonidos, ya sean fonemas o silabas” (Landaburu, p.
74). Los Embera tenemos varias propuestas de alfabeto para cada uno de los grupos que conforman
nuestra nacion, eyabida-oibida o katios, chami, dobida y siapidaara. Hemos dialogado sobre la
posibilidad o no de unificar la escritura, sin embargo, la postura es que la escritura de la lengua
Embera mantenga las variables que tiene cada grupo, es decir, no hay interés de hacer una sola
escritura.

Desde estos alfabetos nuestros docentes Embera han venido ensefiando la lectoescritura de
la lengua materna. Sin embargo, ésta es reciente por eso, la mayoria de los que aprendimos a
escribir no manejamos aun la escritura en lengua materna acorde al alfabeto y la ortografia. Es por
€S0, que Son muy escasos textos que se hayan escrito solamente en lengua materna, y los existentes,
son de uso exclusivo de las Instituciones Educativas Embera, convirtiéndose en una necesidad, la

produccion de materiales educativos y de apoyos didacticos diccionarios y otros textos sobre
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saberes, practicas culturales e historias de los pueblos, que son indispensables para apoyar la
implementacion de los proyectos educativos comunitarios.

Con el proposito de apoyar esta necesidad y mejorar las competencias de lecto-escritura en
lengua materna en las escuelas indigenas, el Ministerio de Educacion desde el Plan Nacional de
Lectura y Escritura, ha venido brindando la asesoria pedagogica y ha financiado la produccion y
la publicacién de textos acorde a los Proyectos Etnoeducativos Comunitarios. Las publicaciones
hacen parte de la Serie Rio de Letras Territorios Narrados. En esta serie, en 2015, se publico una
de las versiones del aribada, que es un relato de origen de los Embera, con el titulo “Chi Jaibana
Arimada ome” escrito en Embera Chami y espafiol por docentes Embera Chami del municipio de
Argelia, Valle. Estas publicaciones estan disponibles en la pagina web de Colombia Aprende.

La escritura en nuestras lenguas la asumimos como una materializacion de la politica
cultural de nuestros pueblos, porque expresa nuestros pensamientos acorde a la cosmovision de
cada pueblo; corresponde al propdsito de disefiar e implementar una educacion decolonial en
nuestras comunidades, por esto, compartimos lo que plantea Landaburu (1988, p.75) que dice “la

capacitacion y formacion de escritores y de traductores es una exigencia de primera magnitud”.

2.7.3.3. Dachi joma ébéranuréra maudé neornurérd, capuridrd bdre biia kiirisia dapeda
kird jipa copanuba bedtanurédayu, dachi sakasi gudbenamad jaradeadayu maujuadru achiraba
dachim@ jaradeadayu achisida sakanuré. Educacion intercultural.

Frente al multiculturalismo que esté orientado a mantener las relaciones de dominacion y
subvaloracion respecto a nuestros pueblos, el Consejo Regional Indigena del Cauca - CRIC (2004)
asume la interculturalidad como proyecto politico epistémico, el cual “requiere que las relaciones
horizontales interétnicas se construyan a través de la creacion de nuevos ordenamientos sociales”
(citado en Walsh, 2007, p. 31).

La necesidad de transformar las relaciones de poder en la sociedad, ha sido una aspiracién
de varios pueblos indigenas de América, por eso, adoptan la interculturalidad como ruta para
alcanzar los cambios estructurales que permitan los dialogos entre culturas en condiciones de
igualdad y dignidad. Uno de estos pueblos, es el Mapuche que expresa su concepcién sobre
interculturalidad como:

La relacion entre pueblos diferentes, que construyen un proyecto comdn de
convivencia, respeto y solidaridad, reconociendo la diversidad cultural y lingtiistica.

Generado por decisiones politicas que conllevan a redefiniciones de tipo estructural
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en lo econdmico, social, juridico, cultural y educativo. (Coordinadora de
Organizaciones Mapuches, citado en: Alvarez, 2012, p. 14)

La interculturalidad parte de reconocer y vivir la diversidad cultural, de pensamientos,
saberes y préacticas, “no s6lo como la posibilidad de didlogo entre el mundo indigena y el no
indigena sino también como mecanismo para la interrelacion y el conocimiento de las diferentes
culturas” (OIA, 2007, p.75).

Para que cada pueblo pueda aportar a la interculturalidad desde un dialogo de saberes
horizontales con otros pueblos, debe conocer su cultura; por eso es necesario que, desde cada
comunidad, profundicemos en el estudio de nuestros pensamientos y cosmogonias, que por
milenios, han permitido nuestra permanencia fisica y cultural hasta el dia de hoy. Este proyecto
tiene como proposito interpretar los relatos ancestrales de origen cosmogonico que permita
revitalizar la ruta de educacion de hombres y mujeres con el referente del &béra sd bia (Embera de
buen corazon), para tejer alianzas con otros pueblos indigenas y no indigenas en la busqueda de
transformar las relaciones entre los seres humanos y la Madre Tierra. Esto porque reconocermos
que en el contexto actual, requerimos ampliar nuestros conocimientos con los de otros pueblos
indigenas y no indigenas, para fortalecer “nuestra vision del mundo y nuestro lugar en éI” (Ibid),
para nutrir nuestros planes de vida y aportar al buen vivir de otros pueblos y naciones.

Las organizaciones indigenas de Colombia asumimos la interculturalidad como parte de
nuestro proyecto politico organizativo, que se materializan en el modelo educativo que estamos
implementando en las comunidades. Sin embargo, nos preguntamos si la educacion intercultural
es una responsabilidad exclusiva de los pueblos indigenas, porque hasta ahora, el Ministerio de
Educacion Nacional no ha vinculado a todas las Instituciones Educativas del pais, para que la
educacion tenga un enfoque intercultural. Los esfuerzos que estamos haciendo los pueblos
indigenas no son suficientes para transformar las relaciones sociales y hacer posible el didlogo
horizontal entre las diferentes culturas y pueblos.

El entregar la educacion intercultural como una responsabilidad exclusiva de los pueblos
indigenas, excluyendo a la sociedad mayoritaria, se reduce las oportunidades de avanzar a la
construccion colectiva de relacionamiento desde el reconocimiento, respeto y valoracion de las
diversas culturas, perpetuando la discriminacion, racismo, el colonialismo sobre nuestros pueblos,

por eso, en el caso de Colombia, el Ministerio de Educacion debe orientar la educacion
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intercultural para todo el pais, de este modo, como expresan los Mapuche de Argentina, se evita
“colaborar con la sectorizacion de la interculturalidad” (Alvarez, 2012, p. 14).

La educacion intercultural como politica educativa nacional es una forma de concretar la justicia
cognitiva con los pueblos y culturas, ubicAndonos como sujetos politicos y académicos, en una
“posicion digna frente a los otros.” (OIA, 2007, p. 75). La interculturalidad como parte la
plataforma politica de nuestras organizaciones permitiria un relacionamiento de nuestros pueblos
con otros y la sociedad mayoritaria basado en el reconocimiento y respeto de nuestras
cosmogonias, cosmovisiones, saberes y practicas desde los cuales creemos que podemos contribuir
al cuidado de la Madre Tierra y establecer relaciones mas equitativas y armoniosas entre la
humanidad, para concretar esta aspiracion, es indispensable que el gobierno nacional revise y
redefina “las relaciones de asimetria que se imponen colonialmente desde la predominante cultura
oficial” (TUKARI , 2009, p. 2). La interculturalidad hace parte de la agenda de exigibilidad de
derechos del movimiento indigena colombiano, por eso, desde las movilizaciones de nuestras
comunidades se ha exigido el reconocimiento de los sistemas de gobierno, justicia, salud,
educacion y ordenamiento del territorio de los diferentes pueblos originarios que habitamos en el
pais. Sin embargo, la educacion intercultural como politica educativa debe ser construida en
didlogo con los diversos pueblos y culturas del pais. En el caso de los indigenas, debemos definir
y acordar los controles internos para salvaguardar saberes y conocimientos que estan en la memoria
y en cada palabra de nuestra lengua materna que nos han permitido resistir como pueblos. La
educacion interculturalidad para los pueblos indigenas es una manera de abrir las puertas a otras
culturas para compartir nuestros saberes, practicas y recibir otras que pueden transformar nuestras
culturas, por eso, si no establecemos las reglas de juego, la interculturalidad puede incrementar
nuestra vulnerabilidad; debemos tener presente que en 2010, la Organizacion Nacional Indigena
de Colombia expuso su preocupacion por los 64 pueblos del pais que equivalen al 62%, de los
existentes, estaban en inminente riesgo del exterminio fisico y cultural (SURVIVAL, 2010).

En el caso de los pueblos indigenas de Colombia donde el Sistema Educativo Indigena
Propio depende de la financiacion del Gobierno Nacional y esto hace que mantengamos la
dependencia con el sistema educativo nacional limitando la autonomia de nuestros pueblos para la
orientacion de la educacion que queremos en nuestros territorios, es urgente reflexionar y dialogar
sobre los riesgos de la interculturalidad; en Karmata Rua con los guardianes y guardianas hicimos

esta reflexion desde las preguntas ¢cuales conocimientos nuestros globalizamos?; qué
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conocimientos compartimos con otros pueblos y al mundo?; ;qué conocimientos salvaguardamos
o reservamos?. En estas reflexiones reconocimos que nosotros los embera chami de Karmata Rda,
hemos resistido gracias a la memoria, la lengua materna y la espiritualidad y no hemos
desaparecido pese a toda la colonizacion, despojo y discriminacion que hemos sufrido. En la
actualidad, necesitamos de la educacion propia y la educacion intercultural para poder continuar
recorriendo el camino de nuestros ancestros para no perder nuestra identidad, asi mismo, caminar
nuevos senderos con otros pueblos para el cuidado de nuestra casa comun, la Madre Tierra. Por
eso, debemos generar acuerdos comunitarios para acordar los saberes que debemos compartir y
proteger, de modo que permita educar a las nuevas generaciones para que sean embera con mentes
y corazones abiertos a compartir el pensamiento y la palabra con la humanidad. El suefio de la
educacion propia e intercultural para las comunidades indigenas, en particular para Karmata Rla
es un reto que exige un profundo andlisis y dialogos que generen acuerdos para establecer de
manera clara y sincera las posibilidades de la implementacion de la educacion propia y de la

intercultural.
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Tejemos el okama sin un patrén o disefio previo. Cuando vamos a empezar el tejido, sélo
tenemos un buen pensamiento, un buen deseo para la persona que llevara este okama, la

imaginacion de hacer un bonito tejido.
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3. NAU OKAMA SAKA WAUSIDAMA. ;COMO TEJIMOS ESTE CAMINO?

Desde el seno de mi comunidad Karmata Rua, como de otras comunidades Embera de
Antioquia y la Organizacion Indigena de Antioquia se han analizado las malas practicas
investigativas con el &nimo de evitarlas, a su vez, hemos valorado las posibilidades que nos ofrece
la investigacion cualitativa para aportar a la revitalizacion de nuestra identidad, el mantenimiento
y preservacion de nuestros saberes y practicas, y orientar los planes de vida. Colectivamente hemos
expresado que la investigacion cualitativa debe realizarse desde las mismas comunidades
indigenas para resignificar y revitalizar los saberes milenarios de nuestros pueblos que estan en
relacion con la naturaleza como lo expresa (Domicd, 2010, p. 48).

Las autoridades, docentes y lideres de los pueblos Send, Guna Dule y Embera de
Antioquia, hemos resaltado la importancia de estudiar y conocer a profundidad
nuestras culturas y problematicas; para hacer posible esto, en la politica
organizativa planteamos que “reconstruyendo nuestra historia y haciendo pervivir
nuestra identidad cultural sentamos las bases para construir la relacion con la
sociedad mayoritaria” (OIA, 2007, p. 12).

En mi condicién de mujer Embera chami, lideresa y formadora de la Organizacion Indigena
de Antioquia y como parte de la comunidad de Karmata Rua, realicé esta investigacion cualitativa
con el proposito de contribuir a la revitalizacion de mi cultura desde la indagacion de los relatos
ancestrales y la sabiduria contenida en ellos como clave en los procesos educativos propios y de
formacion. Por eso asumo esta practica de investigacion como “una actividad situada, que ubica
al observador en el mundo. Consiste en una serie de practicas materiales e interpretativas que hacen
visible al mundo y lo transforman” (Vasilchis de Gialdino, 2012, pag. 48).

Este enfoque posibilita analizar, interpretar, explicar y dar sentido cualitativo a fenébmenos
o realidades sociales y culturales, como el de los pueblos indigenas, que “no pueden examinarse o
medirse experimentalmente” (Ibid, 62). Siguiendo las orientaciones de la Organizacion Indigena
de Antioquia y del Programa de la Licenciatura en Pedagogia de la Madre Tierra de la Facultad de
Educacién, realicé una investigacion desde las raices, desde la perspectiva indigena y

particularmente del pueblo Embera.

Teniendo en cuenta ademas que para los pueblos indigenas del mundo la investigacion

académica ha estado historicamente vinculada en gran medida a la colonidalidad del saber (Walsh,
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2007) y a la apropiacion y desligitamacion de los conocimientos ancestrales, tal como lo plantea
la investigadora indigena Maori Linda Tuhiwahi“las formas en que la investigacion cientifica esta
implicada en los peores excesos del colonialismo permanece como un potente recuerdo en la
historia de los mundos colonizados. Esta es una historia que ofende el mas profundo sentido de la
humanidad” (Tuhiwahi Smith, 1999, p. 1).

En ese sentido se opta por un camino cercano a mi origen ancestral, ya que la investigacion
desde las raices nos permite conocer la cultura y la sabiduria milenaria “que todavia estd en la
memoria de las autoridades tradicionales, de las ancianas y los ancianos de las comunidades”
(Green Stocel, 2011, p. 51).

La investigacion desde las raices del pueblo Embera nos permite “Kirincia bio kuita, pensar
bien el camino de la sabiduria” (Caisamo Isarama, 2012), conociendo las historias de origen que
constituyen la cosmogonia y que le dan sentido y significado al pensamiento, a la espiritualidad, a
los saberes y préacticas Embera en relacion con todos los seres vivos, espirituales y con la Madre
Tierra.

Considerando los cambios culturales que hemos vivido, la investigacion desde la
perspectiva indigena, debe integrar el contexto sociocultural, politico, territorial y el pensamiento
ancestral de cada pueblo, con la finalidad de incidir en la resolucion de las dificultades o dinamizar
las potencialidades de una comunidad. Desde la perspectiva de la investigadora del pueblo Embera
Eyabida, como la pedagoga Gloria Domico, la investigacion es “pensada para mejorar y fortalecer
la comunidad, para resolver sus dificultades, para leer las realidades y trabajar sobre ellas” (2010,
p. 48).

En el marco de la investigacion desde las raices, desde la perspectiva indigena y del pueblo
Embera, desarrollé una ruta metodoldgica que llamé el okama, que en lengua Embera chami
significa tejer el camino. EI okama, me sirve como metéfora para explicar el camino que recorri
en este proyecto.

El okama es una de las expresiones del pensamiento ancestral del pueblo Embera. Es un
tejido que representa una de nuestras escrituras donde cada figura y color transmite ideas, mensajes
acorde a nuestra cosmovision. Es un tejido a mano que hacemos desde nuestro pensamiento y,
aunque lo hacemos con materiales que no son propios, como son las chaquiras y el hilo de nailon,
sin embargo lo hemos incorporado a nuestro pensamiento. En esta ruta metodologica, al igual que

en el okama, incorporé los aportes que han realizado estudiosos de otros pueblos indigenas y no
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indigenas respecto a la historia del pueblo Embera, la educacion propia, el sistema educativo
propio, los planes de vida, el buen vivir que me aportaron a la comprension de la importancia de
los significados de vida que han orientado la formacion del Embera so bia en la educacion y el
plan de vida de la comunidad Embera chami de Karmata Rua.

Este okama, lo realizamos en cinco rutas de tejidos:

3.1. Dachi kiirisia biia kuita kadayu. Tejer el pensamiento y la sabiduria de mi pueblo.

El okama lo hacemos sin un patron o disefio previo, s6lo tenemos un buen pensamiento, un
buen deseo para la persona que llevara este okama, la imaginacién de hacer un bonito tejido.

Al inicio de este tejido, no tenia claro sobre lo que iba a investigar. Tenia un bonito recuerdo
de mi nifiez, cuando escuché a mis padres y abuelas que nos decian que debiamos tener un buen
corazén y luego, cuando empecé caminar al lado de otros docentes y estudiantes de la Licenciatura
en Pedagogia de la Madre Tierra volvi a escuchar sobre el buen corazon como principio de este
proceso formativo. Por eso, formulé un anteproyecto para conocer el pensamiento Embera sobre
el Embera s bia desde los relatos de origen cosmogonico, que explican las relaciones del Embera
con la Madre Tierra y demas seres vivos y no vivos que habitamos en ella.

De esta manera, cuando ya sabemos qué vamos a tejer un okama buscamos un hilo
resistente y seleccionamos las chaquiras de acuerdo a los colores que queremos combinar.

El pensamiento Embera se ha transmitido entre generaciones desde la tradicion oral a traves
de diversas expresiones como cantos, masicas, danzas, alimentos, ceremonias, rituales, festejos,
historias de vida y relatos de origen cosmogonico. Por eso, para este tejido seleccioné como hilo
la tradicion oral y como chaquiras, los relatos de origen cosmogénico y las historias de vida de la
comunidad, de una guardiana de la tradicién oral y la mia con el propoésito de buscar las
ensefanzas, los principios y significados de vida que han orientado la ruta del Embera s6 bia. Mi
historia de vida esta incluida como una chaquira mas de este tejido para comparar la educaciéon del

Embera s6 bia con la formacidn que he recibido desde la escuela.

3.2. S6 biaduanuba kird jipa bedayu. Tejer confianza, desde un buen corazon.

Para empezar a tejer, debemos mirar dénde vamos a tejer y quien nos va a acompariar,
quién nos puede aconsejar.

Aunque tengo mis raices en Karmata Rda y mantengo contacto permanente con el cabildo

y mis familiares, como reconocimiento al aporte que han realizado por salvaguardar la memoria
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de la comunidad, solicité la autorizacién para realizar este proyecto en la comunidad, presentado
el anteproyecto a las autoridades del Cabildo, a la Rectora de la Institucion Educativa y a los
adultos mayores. En estas reuniones valoramos los aportes que podiamos recibir la comunidad, la
institucion educativa y yo como estudiante, por tanto hicimos acuerdos de reciprocidad para la
participacion en este proyecto. En la socializacion con el grupo “Edad de Primavera” conformada
por 165 adultos mayores de la comunidad, conformamos un grupo focal con 10 guardianes y
guardianas de la oralidad que seleccionamos por el conocimiento de la historia de la comunidad y
cultura Embera chami; asi mismo, en este espacio acordamos el plan de actividades y la manera
de hacerlo.

El ser Embera chami, nacida en esta comunidad, hablante de la lengua materna, conocer
algunos referentes de la cultura, la historia y problematicas de mi comunidad, permitié que los
sabios y sabias confiaran en mi y compartieran sus conocimientos, especialmente los relatos e
historias.

3.3. Naveréraba neburudé Embera s6 bia saka nuréabasidaubada dachi chorranaba
jara déasidama. Tejer la memoria del Embera s6 bia desde los relatos de origen cosmogonico.

Empezamos a hacer el okama, contando, ensartando cada chaquira y amarrando con otras
chaquiras. El silencio nos ayuda para concentrarnos. La claridad del dia nos ayuda a tejer bien.

En la claridad del dia, desde el silencio, escuchamos a los mayores y mayoras de la
comunidad que narraron en ebera chami bedea los relatos de origen cosmogonico que estan
relacionados con el origen del universo, de los Embera, de las semillas, de los animales, del trueno
y el rayo, del agua, del arbol.

En este tejido, en las entrevistas, los guardianes y las guardianas de la oralidad
compartieron las historias de mi familia, de la comunidad, de sus vivencias y narraron lo relatos.
Una vez terminé de hacer las entrevistas, realizamos un conversatorio del grupo focal para
compartir los relatos que alcance a recopilar e hicimos el analisis de los consejos u orientaciones
que nos brindan para ser ébéra s bia.

El grupo focal valoré que era importante que los adultos y las adultas mayores del grupo
“Edad de Primavera” participaran en este espacio, por €so, en este conversatorio como en los

siguientes participaron en promedio 60 mayores y mayoras de la comunidad.
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3.4. Jomaiiraba biia kiirisiadama €bérd chami bedeaba karé jaradeakubu dachima. Tejer
significados de vida, caminando la palabra.

Mientras tejemos, nuestro pensamiento recrea imagenes de la naturaleza: Montafias, rios,
flores, plantas, animales, el sol, la luna, las estrellas, el arco iris, la lluvia.

En relatos escritos, seleccioné los relatos “juro poto war” (el hijo de la pantorrilla) y Dachi
Nawe, Dachi &kore (nuestro padre y nuestra madre) porque narran el origen del universo y de la
vida como creacion de un padre y una madre, ademas que hacen referencia al universo conformado
por tres planetas: EI mundo de abajo, Armukura o Doja; el nuestro, el lajd y el de arriba, Utuma.
Estos relatos son recordados o narrados aun en varias comunidades Embera dobida, siapidara,
eyabida y chami del pais convirtiéndose en el marco general que orienta la cosmogonia Embera y
permite comprender la cosmovision que se expresa desde relatos de origen, como el “jenené”, “el
arbol de la vida” y otros, escritos y los que atin se conservan en la tradicion oral.

Mientras los guardianes y guardianas compartian conmigo la narracion de estos relatos,
desde el silencio y la escucha, me imaginé los personajes, los territorios, los animales y cada
episodio contado y lo relacioné con la cosmogonia y la espiritualidad Embera; este ejercicio, me
permitio identificar algunas palabras de la lengua materna Embera Chami relacionadas con la
cosmogonia y cosmovisién Embera. Luego, desde mi conocimiento de la lengua materna, busqué
en la raiz de cada palabra, el significado de vida, que da sentido al ébéra s bia (Embera de buen
corazdn) como referente de humanidad en la Madre Tierra, “lijd”. Este analisis lo presenté al
grupo focal con quienes realizamos tres conversatorios donde recordamos y dialogamos sobre la
cosmogonia y cosmovision Embera, analizamos e interpretamos los significados de vida de los
relatos, recordando y resignificando el ébéra sd bia (Embera de buen corazén) como referente de
una vida armoniosa en el ambito familiar, comunitario y en la Madre Tierra. Ademas del grupo

focal, en estos conversatorios también nos acompafiaron otros mayores y mayoras del grupo “Edad

de Primavera”.
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3.5. Ebéra so bia kiirisia saka kavabima panuma dachi déda maude escuelade, mavtru karé
kabidayu bucuma dachi warranama, biia evarimika kirureadavéra. Tejer el Embera sd bia
en la educacion propia, en el Proyecto Educativo Comunitario y el plan de vida de la
comunidad.

Mientras estamos tejiendo debemos estar observando, para asegurar que el tejido vaya bien,
si nos equivocamos, debemos destejer y regresar, corregimos y continuamaos, por eso, debemos ser
pacientes para hacer este trabajo.

El Embera s6 bia dice que cada Embera que nace es una semilla que necesita de otras
semillas para poder reproducir y vivir. Asi mismo, en el okama, cada uno de nosotros somos una
chaquira, para poder tejer nuestros suefios, necesitamos compartir nuestras ideas, nuestros suefios,
preocupaciones o problemas con nuestros hermanos y nuestras hermanas; de esta manera
caminamos acompafiados para alcanzar lo que buscamos. En algunos momentos avanzamos sin
dificultades y en otros, encontramos tensiones, nudos, los cuales debemos destejer para poder
continuar.

En un conversatorio, dialogamos con el grupo focal y los mayores del grupo “Edad de
Primavera” para analizar la vigencia de los consejos, las practicas ancestrales como las fiestas,
ceremonias, rituales que orientan la educacion del ébérd sd bia, como referente de humanidad, en
la educacion propia, el Proyecto Educativo Comunitario — PEC y el plan de vida de la comunidad.
Complementé este andlisis con los testimonios de la investigadora y pedagoga de la comunidad,
Gladys Yagari quien ha liderado la ensefianza de los relatos ancestrales en la Institucion Educativa
y de la revitalizacion de la espiritualidad de la comunidad y de tres egresados de la Institucion
Educativa Karmata Rda.

El okama, representa el camino que recorremos en nuestras vidas, que no esta predisefiada;
nos movemos en la espiral de la vida, motivados por suefios, por buenas intenciones, por el deseo
de vivir cada dia mejor, de igual manera, el Proyecto Educativo Comunitario — PEC y el plan de

vida de la comunidad, son documentos orientadores que estan en permanente revision y ajuste.
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Ritalina Sidgama Gonzélez, guardiana de la tradicion oral de Karmata Rua, ensefiando a

danzar a su hija de crianza. Comunicacion personal, 25 de junio de 2016.
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4. KARMATA RUADE EBERA SO BiA KURISIA SAKA JARADEAMA PANUMA 4.
DACHI WARRANAMA, DEDAREBA, MAUDE ESCUELADEBA, DACHI JOMAURA
ABUA BIiA EVARIMIKA NUREADAITA.

EL EBERA SO BIA EN LA EDUCACION PROPIA, EN EL PEC Y PLAN DE VIDA DE
LA COMUNIDAD.

“Que los jovenes no olviden,
porque si olvidan
€S como Si murieran.

Floresmiro Dojirama”
(Pardo, 1984, p. 4)

4.1. Warrana €ébérd sd bia nuréabidaylda chordrdba karé waubadama. Practicas
ancestrales que orientan el ébéra sd bia (Embera de buen corazén).

En la educacion propia Embera, la familia ha jugado un papel escencial al estar relacionada
con nuestra cosmogonia. Una de nuestras historias de origen narra que “‘una familia cred, organizd
y gobernd el mundo y el universo.” (Mecha Forastero, 2015, p. 135), por eso la familia,
conformada por abuelos, padres, tios y demas mayores ha sido responsable de la educacién, que
tenia como finalidad preparar a los nifios y nifias para la vida desde los principios de respeto,
solidaridad, colectividad, proteccion, humildad, sabiduria y espiritualidad.

Al lado de los abuelos, padres, tios, los nifios aprendian a conocer y cuidar el territorio, las
plantas y los animales, aprendian a sembrar, cosechar, pescar y cazar, cuidando que las especies
no se agotaran. También aprendian a ser jaibana, botanico, musico, construccion de casa, a tejer la
hamaca para los bebés (jirabda).

Las nifias aprendiamos, al lado de las abuelas, madres y tias, a preparar los alimentos, a
conocer las plantas y animales, a tejer collares en chaquira (curruma), aprendiamos la cesteria, la
cerdmica, a hacer nepoa, a ser partera, a organizar la casa, a danzar, a cantar.

Nifios y nifias, aprendiamos con los abuelos y abuelas, tios, tias las historias y relatos de
origen, desde donde nos aconsejaron y nos ensefiaron valores como el respeto, la solidaridad, el
compartir, la humildad, el amor y el cuidado de la vida.

Con el propdsito de hacer memoria sobre como era la vida antes en Karmata Ria y en ese

contexto, cdmo se desarrollaba la educacion propia, con el fin de comparar con la educacion
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escolar actual, nuestros mayores y nuestras mayoras, compartieron las historias que vivieron en su
infancia y juventud en esta comunidad.

La mayoria de los adultos mayores de 65 afios de la comunidad, vivieron practicas
ancestrales que ya se abandonaron. Entre ellos estaban las fiestas, los rituales de proteccién como
los nepoa, vestuarios, alimentos tradicionales y la vivienda. En las historias de la comunidad
narradas por Ritalina Siagama, historiadora de 83 afios y Cruz Elena Niaza, partera y jaibana de
73 afos, expresan que hasta aproximadamente 1960, las mujeres de Karmata Rua se vistieron con
paruma, que decian ‘paru wéra’ (vestido de mujer), “mama y yo so6lo nos poniamos paru wéra
hasta que cumpli los 15 afios” (C. E. Niaza, comunicacidn personal, septiembre 22 de 2016). Asi

mismo explicaron como eran las practicas culturales de los Embera Chami de Karmata Rua.

Las fiestas tradicionales.

Las fiestas no solo eran para celebrar, ocupaban un lugar importante en la educacion y
fortalecimiento de la espiritualidad en los menores de la familia, por eso, hacian una fiesta para el
nifio y tres para la nifia. Los abuelos eran los que mas se interesaban en celebrar las fiestas a sus
nietos y nietas que segun iban creciendo los nombraban de diferentes maneras:

Al recién nacido le decian peraba baribu; a la nifia le decian caucheque y al nifio, sug. Asi
tuviéramos nombre nos llamaban de esta manera hasta que la nifia y el nifio se volvian
adolescentes, en esta etapa, decian aweérd chaco a la muchacha y kiirra badés al muchacho. (R.
Sidgama, comunicacion personal, 25 de junio de 2016).

De acuerdo con cada ciclo de vida, realizaban las siguientes fiestas:

War jura atauburd: esta fiesta se les hacia a los nifios y nifias cuando aprendian a caminar,
aproximadamente al afio de edad, y tenia como finalidad dar buenos deseos en su crecimiento
fisico y espiritual. Para los nifios no habia mas fiesta. (C. E. Niaza, comunicacién personal, 22 de
septiembre de 2016).

Kidapur: Se realizaba a las nifias entre los 10 y 11 afios de edad. Tenia como finalidad
ensefar a preparar las comidas y bebidas para las fiestas de la comunidad y mostrar a los familiares
y comunidad, la destreza de la nifia para desarrollar estas actividades. (R. Siagama, comunicacion
personal, 25 de junio de 2016).

Paruka: Esta era una fiesta ceremonial de la pubertad, la realizaban cuando a la nifia le
llegaba la primera menstruacion que le decian “parude 60a, después a los periodos menstruales

decian, idi jedako bara evarisia (amaneci con la luna) y cuando estabamos asi, nos debiamos cuidar,
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no podiamos ir a caminar lejos” (Ibid). Esta fiesta del parukd, a veces, se hacia primero que el
Kidapur si la nifia se desarrollaba muy temprano, a los 10 afios, o si no, primero se hacia el kidapur
y cuando llegaba el momento, se hacia el paruka.

Eadora: Era una fiesta que se hacia después de la fiesta de la pubertad, era la Gltima fiesta
que se hacia cuando la nifia cumplia 15 afios. Tenia la finalidad de presentarla a la comunidad
como una mujer que estaba lista para asumir responsabilidades en la familia y comunidad. (C. E.
Niaza, comunicacion personal, septiembre 22 de 2016).

En estas fiestas, no escuchaban musica no indigena, s6lo bailaban con mdsica propia.
Ritalina Sidgama narra cOmo eran estas fiestas:

Tocaban “pursiru” (un instrumento construido con el yarumo) y tambora. Sabian
tocar muy bien estos instrumentos, que parecia que hablaban o cantaban la cancién
de saupaphono. El pursiru cantaba, Saupa phono, €atu dayu, Saupa phono, Saupa
phono, €atu dayu. La tambora decia Saupa phono &atudéi, Saupa phono &atudai.
Eran 10 pursiru, cada uno representaba a un tigre “imama”, decian que era el
“embor tor”, yarumo blanco, yo escuchaba que éste era el macho, que aquel era la
hembra, que otro era el hijo, mejor dicho, todos tenian nombre y cada uno sonaba
diferente, tocaba uno y otro respondia, pero todos los sonidos hacian el canto. Yo
no los aprendi porque lo tocaban los hombres mayores. Era muy hermoso. Yo solo
vi y escuché tocar. Mi abuelo sabia de esto. Todos los que sabian tocar este
instrumento en la comunidad ya se murieron. (R. Siagama, comunicacion personal,
25 de junio de 2016).

La sabia Ritalina Sidgama, agrega que a ella le hicieron estas fiestas, “como mujer Embera
recibi las fiestas de paruké, kidapur, éadord. Yo por eso, hasta hace poco trabajaba mucho, igual
que un hombre y todavia salgo a limpiar mi parcela” (Ibid).

Adicional a estas fiestas que eran para los nifios y las nifias, se realizaban otra, en
agradecimiento a las cosechas, como del maiz, se llamaba betata baera, que significa, la danza del
abuelo del maiz.

El nepoa, ceremonia de proteccion.

Las practicas de ceremonias Yy rituales de proteccién como los nepoa tenian como propésito

fortalecer el cuerpo y el espitiru de las semillas desde el momento que germinamos en el vientre
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hasta que volvemos a la tierra. Respecto a la importancia de los nepoa, Cruz Elena Niaza, me

compartié estas sabias palabras:
Todo Embera que nace, es una semilla y como toda semilla, nacemos con algunos
defectos como rabiosos, egoistas, problematicos y como nosotros somos personas,
necesitamos arreglar esos defectos. Para eso nos sirven los nepoa, que son barfios y
tomas que los mayores nos hicieron y debemos hacer a los nifios y las nifias. Eso
hace parte de nuestras costumbres y creencias. Todos nosotros crecimos en medio
de nepoa. (C. E. Niaza, comunicacion personal, septiembre 22 de 2016).

De igual manera en las conversaciones que hicimos sobre la educacién propia con Otilia
Gonzalez, Cruz Elena Niaza, Ritalina Sidgama, Lorenzo Baquiaza, Anibal Niaza, Petronila
Gonzélez, expresaron que en su nifiez y adolescencia recibieron muchos nepoa que lo hacian los
padres, madres, abuelos y abuelas. “Nos decian que eso nos iba a servir para Ser generosos,
trabajadores, responsables, respetuosos, sabios, que es una persona de buen pensamiento y buen
conocimiento, de buena intencion y buen corazén” (A. Niaza, Comunicacion personal, 22 de mayo
de 2016).

Entre los nepoa, que recuerdan haber recibido, fueron los bafios en la madrugada del dia
que amanecia la luna llena (aku evariburide), Lorenzo Baquiaza, dice que:

Cada mes los llevaban al rio o la quebrada y los menores debian bafarse primero
que los mayores, decian que eso era para que no cogiéramos la pereza de los viejos.
Después de venir de este bafio, no podiamos hacernos al lado del fogén o buscar
nuevamente la cama, a los mas pequefios nos dejaban en el corredor o en el patio
donde nos aconsejaban y a los mas grandes empezaban a trabajar, a los hombres les
tocaba rajar lefia y las mujeres moler maiz, (L. Baguiaza, comunicacién personal,
22 de enero de 2017).

Algunas plantas con las que hacian los bafios eran “bidokera, fiké ikera. También nos
dieron muchas tomas de weéke y nos gustaba llevar collares de semilla de butuma porque era el
perfume de la &bérd wérd” (R. Siagama, comunicacion personal, 25 de junio de 2016).

Otros nepoa consistieron en hacer tomas:

Nuestros padres preparaban tomas con huesitos de algunos animales como el del
perro de monte o del buho para ver bien en la noche, el del oso hormiguero y del

memburé (rana grande) y el cacho del 6i (venado) para la fuerza y resistencia, el de
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la ardilla de selva para la velocidad, el corazon de la tortuga para no morir pronto;
se daba el raspado del pico del pajaro carpintero para ser buen constructor de casas
y se frotaba con las plumas del pajaro chamon para que no le apareciera canas a
temprana edad. (P. Gonzalez, comunicacion personal, 29 de abril de 2016).

Relacionado con las condiciones de vida antes, Ritalina Sidgama compartié sobre la forma
de vida de sus abuelos paternos, Avelino Siagama Doquiavi y Juanita Niaza, que vivian en
Siutabara® Mistrato Risaralda.

En esta comunidad, los hombres utilizaban el guayuco, que decian ddea. El abuelo
no se colocaba camisa, vivia con “ddea”. La abuela no utilizaba blusa ni sostén,
vivia sélo con la paruma. Alld comian bidika, jueka, jimbusu ka, osquita,
doverdeska, aisurraka kir con frijol o solo. No comian sal, sino aji que tenian de
varias clases arjésau, purruara, porre que lo ahumaban y lo mantenian encima del
fogon en un canasto. Cuando hacia un buen sol, lo revolvian, lavaban y sacaban y
luego lo molian en la piedra “kiirlima”, quedaba una harina de color café, sin nada
de sal. Tampoco consumian dulce como azlcar o0 panela. Después aprendieron a
comer tocino, por eso, el abuelo compraba. Masticaban kidia®' para conservar los
dientes. Mis abuelos murieron con los dientes completos. (R. Sidgama,
comunicacion personal, 25 de junio de 2016)

En Karmata también consumieron parte de estos alimentos tradicionales como el jueka,
bidika, cogollo de sidra. Hasta 1970 aproximadamente, el consumo de arroz, pastas, aceites era
muy bajo, “en esa época no comiamos arroz, sino platano, mafafa, yuca, frijol, maiz, ahuyama,
vitoria que mucha parte la sembrabamos en Dojuru, después empezaron a sembrar café.” (Ibid)

En Karmata las casas de antes eran en madera, altas, como un tambo, con techo de zinc,
tenia paredes de madera y adentro era un solo salon, no tenia divisiones. “Nuestra casa era grande,
de madera y no tenia piczas. La casa la habia hecho el abueclo Juan José.” (C. E. Niaza,
comunicacion personal, 22 de septiembre 2016).

Con la finalidad de analizar los impactos de la escuela en la educacion propia o ancestral,
especialmente en la ruptura del referente de formacion del &bé&ré s6 bia (Embera de buen corazon),
con los mayores y mayoras de Karmata Rua, recorrimos la memoria de nuestros ancestros,
recordando las préacticas educativas ancestrales desde las cuales se ha educado en esta comunidad;

para esto, nuestros mayores y nuestras mayoras también compartieron sus procesos de aprendizaje
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de los saberes y practicas que dominan como jaibana, partera, tejedora de curruma (chaquiras)
entre los cuales esta el okama, cerdmica en barro, cesteria, tejido de jiraboa (hamaca de bebés),
construccion de casa en madera, pesca, siembra, caceria, tocar tambor, guitarra, cantos, danza
Embera, historias, relatos, nepoa.

El saber del jaibana se transmite personalmente entre un jaibana maestro y un aprendiz, en
varias sesiones. Inicia con la decision de un jaibana que va a ser maestro para ensefiar y entregar
el poder de los jai, esto depende del interés e intenciones del interesado o interesada, él maestro
analiza si tiene un buen pensamiento (kiirisia bia) y buena intencion, buen sentimiento, buen
corazén (sd bia). Otilia Gonzélez, es jaibana, artesana y guardiana de la tradicion oral, ella nos
compartio como fue su proceso de ensefianza - aprendizaje para ser jaibana:

El jaibana maestro, antes de ensefiar, debe conversar con el interesado, solicita que
sea sincero en sus respuestas, luego suefia y dependiendo de la conversacion y de
los consejos que den sus maestros a través del suefio, decide si ensefia 0 no. En la
conversacion y de las intenciones que manifieste el interesado, el maestro, se da
cuenta si tiene buena intencion, si tiene buen pensamiento y si es un &bérd sé bia.
Este aprendizaje que decimos ‘toma del banco’, se hace en varias sesiones. No se
aprende a ser jaibana con una sola toma, debe hacer varias, en diferentes noches,
para poder dar tiempo a que los jai lleguen a su lado y empiecen a manifestarse en
los suefios. Uno empieza a sofiar con Embera forasteros, con animales y plantas,
ellos van llegando, nos hablan y nos cantan. Los jaibana aprendemos a reconocer
las plantas, con sus nombres; asi mismo, a cantar para trabajar como el jaibana, de
esta manera, en los suefios. El jaibana maestro no ensefia a cantar, son los jai, a
través de los suefios. El jaibana maestro, va preguntando a uno por los suefios y va
diciendo qué jai son y como debe relacionarse con ellos. Después de varias tomas,
el maestro dice que puede cantar y le acomparia en este primer canto o primera
ceremonia de curacién, proteccion, armonizacion. Un jaibana responsable ensefia
de esta manera. (O. Gonzalez, comunicacion personal, 22 de septiembre de 2016)
Otilia aprendi6 con varios jaibana. Su primer maestro fue su padre Patrocinio Gonzalez.
Mi padre me ensefid que como jaibana, nosotros debemos, saber vivir, en lengua Chami se

dice, jura kuita nibay, que quiere decir, hacer valer el poder de la sabiduria que tenemos para pensar
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bien, hablar bien, actuar bien, disfrutar la vida sin excesos, relacionarnos con los otros como
hermanos, como una familia” (Ibid).
Cruz Elena Niaza, que es partera, jaibana, artesana y guardiana de la tradicion oral, nos

compartio sobre su aprendizaje para ser partera y jaibana.
Aprendi con mi madre a ser partera. A los 10 afios me iba con mi madre cuando
venian por ella. Me iba con ella, pero no me dejaba mirar. A los 11 afios, le
preguntaba por qué se encerraba con la sefiora, ella me decia que era para ayudarla
con el nacimiento de su bebé, aciiru wawa tobiyta wae”. Yo le dije que me gustaria
aprender, también para ayudar a las demas mujeres, entonces ella me empezé a
ensefar lentamente. Yo estaba soltera, no tenia hijos. Mi madre me decia que
estuviera a su lado, que estuviera atenta mirando. La primera vez que entré con ella
me dio miedo. Entonces ella me 1lam¢ la atencion, me dijo, ‘si iba a tener miedo,
por qué me dijo que le ensefiara’. Me dijo que debia tener valor para poder ayudar
a la compafiera. Me decia como iba a hacer, cuando y como debia mover el cuerpo,
que debia ser delicada para no maltratarla. Me decia como debia recibir el nifio y
colocarlo mientras sale la placenta. Mi mama decia que la placenta debia salir a los
cinco minutos, se le dice a la mama que tosa para que ayude a salir. A veces sale
solo.

Mama me ensefid que no debia sacar la placenta de manera brusca, no meter
la mano. Si no sale se manda al hospital. Cuando sale la placenta, lo debemos
extender y mirar para revisar que esté completo, sino, se recomienda que se vaya al
hospital y que diga al médico que un pedazo de la placenta ha quedado en el cuerpo.
Alli les hacen un examen y si qued6 un pedazo de la placenta, ayudan a expulsar.

Se espera que salga la placenta para cortar el cordon, si no, se corta maximo
a los cinco minutos, esto para que la sangre de la mama y del nifio se pueda separar
sin tener problemas. Un dia de esos, mama dejo que yo atendiera el parto, mientras
ella me acompafiaba y me orientaba con sus palabras. Desde esa experiencia, vengo
trabajando como partera, he recibido muchos nifios y nifias de la comunidad y hasta
de los capunia vecinos, se me perdid la cuenta cuantos han nacido en mis mano, no

se ha muerto ninguno y todavia no he tenido complicaciones. También he atendido
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partos de los animales, de cerdos, vacas, yeguas. (C. E. Niaza, comunicacion
personal, 22 de septiembre de 2016)
Por otro lado, aprendio a ser jaibana con su padre:

Desde los 10 afios, mi papa me empez6 a dar tomas de su banco. Mis padres me
hicieron casar muy joven. No gocé la juventud. Ya casada, empecé a preguntar a
mi padre para qué era la toma del banco, él me ensefiaba, me contaba que era muy
importante ser jaibana para ayudar a los demas. Me dijo que me estaba volviendo
“jai pur™"™ porque ya llevaba muchas tomas y todavia no habia hecho el primer
canto, me pidioé que cantara y le dijo a mi esposo, que me ayudara porque iba a
entregar las hojas “kidua déaburta” para que yo cantara. Mi esposo, que me
mantenia maltratando, se enojé con mi papa y conmigo, y dijo, ‘yo no soy bobo
como usted, no voy a dejar que mi mujer me mande como hace su mujer con usted.
Conmigo no va a contar. No voy a dejar que me burlen porque mi mujer se vuelve
jaibana sin yo serlo.” Ese dia mi papa casi le pega con el baston. Mi papa me siguid
insistiendo en que debia cantar, entonces yo le preguntaba como debia hacer, que si
iba a ver los jai. El me decia que cuando uno coge las hojas y se sienta a cantar, no
los ve, pero siente que le tocan el cuerpo, va pasando una especie de aire frio que
frota el cuerpo, o siente que lo abrazan por detrds y empieza a escuchar sus voces
que cantan y que le hablan. Me decia que una mujer, la jai char, empieza a decir
como debe cantar y eso es lo que debe hacer. Le decia que me daba pena, entonces
él me decia, quién dijo que para que usted cante necesita llenar la casa de invitados,
usted sola puede sentarse a cantar, asi me animaba, me aconsejaba y eso me dio
valor y empecé a cantar. La primera vez senti miedo, tenia pereza de beber, pero
me acordé de las palabras de mi padre y eso me alent6 para hacer el canto. Empecé
a recordar los maestros de mi padre que eran Celso, Alfonso, Juan José, Angel
Maria y el mismo. El me decia que asi debemos hacer para empezar. Cuando ya
cogemos las hojas en nuestras manos, debemos mantener los ojos cerrados, asi en
nuestra mente empiezan a pasar una especie de peliculas. De acuerdo a las
orientaciones que me dio mi padre he trabajado como jaibana. He complementado

mi conocimiento recorriendo muchos territorios por fuera, he estado en encuentros
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con otros médicos tradicionales y también conversamos mucho con mi hermano
Martin que también es jaibana sobre nuestro trabajo como jaibana. (1bid).

Cruz Elena Niaza habla de su saber y practica como artesana.
Me volvi artesana con mi tia Evangelina Tascon, ella fue mi maestra. Ella me
ensefd a tejer el okama, jord (pepema, petaquilla, canasta). Con mi madre aprendi
a trabajar con barro (ceramica). Yo fui muy curiosa, a los 10 afios iba con mi madre
a recorrer y ella me ensefié a reconocer tres tipos de tierra que se usa, me ensefi¢ a
preparar la tierra, amasarla hasta que quedaba como una cera. Me decia que
estuviera atenta, que mirara bien. Los nifios y las nifias miran lo que hacen sus
padres y empiezan a remedar, €so haciamos en la casa. (Ibid).

Respecto al proceso de educacion al lado de los padres, también el jaibana Lorenzo

Baquiaza cont6 que:

Cuando teniamos 6 afiitos, mi papa me empez0 a llevarme con él, no decia, si yo
queria, sino que lo acompafara. Asi yo aprendi a conocer este territorio, la montafia
(Dojuru) y el camino al Chami que es por doékado o pipintd como dice el capunia.
Con él y otros mayores, unos primos y mis hermanos caminabamos por todo esto.
El iba a sembrar, a cazar, a pescar, otros dias iba a fiestas o visitar familiares. Donde
Ilegdbamos, nos tocaba trabajar, nos decia como lo debiamos hacer (L. Baquiaza,
comunicacion personal, 22 de enero de 2017).

Ritalina Sidgama, compartié su proceso de aprendizaje de las danzas y cantos:
Mi maestra fue mi abuela Juanita, con ella, aprendi mucho de lo que hoy en la
comunidad llaman ‘cultura Embera’. Ella me ensefi6 a bailar, para eso me cogia de
la manito y me decia como debia mover mis pies y mi cuerpo. Ella iba danzando y
cantando, entonces también aprendi a canta y a gritar. El grito significa que estamos
contentos, que estamos pasando muy bueno. El abuelo tocaba tambora, la hacia
sonar de diferente forma, esa tambora parecia que cantara sola y con él aprendi a
tocarla. La abuela tocaba el tonda®'" (R. Siagma, comunicacion personal, 25 de
junio de 2016)

Mi madre, Petronila Gonzalez, es artesana, sabe tejer con curruma (chaquiras); sabe

cesteria y nepoa; es jai char (ayudante de jaibana); sabe sembrar, cosechar, cuidar los animales de



95

patio y es una guardiana de la tradicion oral de la comunidad. Ella también dice que aprendié al

lado de su maméa Evangelina Tascon.
Aprendi al lado de mi mama, ella era muy trabajadora, sabia trabajar con barro o
hacer cerdmica, cesteria y trabajo con chaquiras; lo Unico que no aprendi fue la
ceramica porque es un saber y una practica muy exigente. Con ella, saliamos a
recorrer este Karmata Rda y también en Dojuru, para recolectar plantas medicinales
y materiales para tejer los canastos, para buscar y traer la tierra que servian para la
ceramica. Como papa era jaibana, por €so, no permanecia en la casa, por eso, mama
fue quien llevd gran parte de la responsabilidad de la casa. (P. Gonzéilez,
Comunicacién personal, 8 de enero de 2016).

Desde estas voces de nuestras mayoras y mayores, nos confirman que antes se educaba
para la vida desde las familias, con la vision de formar a sus hijos, hijas, nietas, nietos para que
fueran &bérd s6 bia (Embera de buen corazén) y de esta manera, pudieran asumir las
responsabilidades que tendrian en la vida como padres, madres, autoridades y comuneros. Esta
educacion que realizaron nuestros ancestros, nos ha permitido, a la poblacion de Karmata Rua,
mantener la identidad como Embera Chami.

Algunos mayores como Cruz Elena Niaza, Lorenzo Baquiaza, Otilia Gonzalez, Ritalina
Sidgama, Mariano Gutiérrez, Petronila Gonzalez plantean que practican y ensefian los saberes
ancestrales, porque es un deber compartir este conocimiento a los mas jovenes, “debemos dejar
estos conocimientos a nuestros hijos y nietos, para que los Embera no nos acabemos.” (L.
Baquiaza, comunicacion personal, 22 de enero de 2017). Plantean que ellos deben dar el ejemplo,
por eso, practican los nepoa del bafio en cada luna llena y han realizado también estas ceremonias
a sus hijos y nietos. Cruz Elena Niaza afirma que “yo también hice esta ceremonia a mis hijos. Mis
hijas no viven aqui en Karmata, pero ellas son muy trabajadoras y mis hijos también, sobre todo
el menor, no se queda quieto.” (C.E. Niaza, comunicacion personal, 22 de septiembre de 2016).

Ritalina también ensefia las historias, bailes y cantos al nifio y a la nifia que esta cuidando,
aunque manifiesta preocupacion porgue siente que no la escuchan:

No me ponen cuidado, como lo haciamos nosotros, pero yo les cuento, espero que
algun dia recuerden lo que les cuento. Lo que sé lo aprendi a ellos y a mis abuelos.

Yo me mantengo ensefiando a estos nifios como hacian conmigo, pero ellos estan
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aprendiendo a escribir en la escuela, por eso, no me escuchan, no me atienden. (R.
Sidgama, comunicacion personal, 25 de junio de 2016)
El conocimiento propio en la comunidad Embera Chami de Karmata Rda es colectivo, por
eso, los mayores y mayoras que me acompariaron en este tejido expresaron que se han motivado a
aportarme porque les interesa que las historias de la comunidad se conserven para las proximas
generaciones, la jaibana Otilia Gonzalez, manifestd que “recibimos el saber de otra persona y
tenemos el deber de entregar a otra persona, de esta manera no se pierde el pensamiento ni los
saberes Embera”. Por eso, dice que “no podemos ser egoistas, |0S jai que nos orientan a nosotros
los jaibana nos ordenan que debemos compartir nuestros saberes con las nuevas generaciones” (O.
Gonzalez, comunicacion personal, 6 de septiembre de 2016).
Como parte de la resistencia cultural del pueblo Embera, paralelo al atractivo que la escuela
genera en la poblacion joven, los mayores y las mayoras desde estas practicas ancestrales han
salvaguardado saberes que identifican a nuestra comunidad como parte del pueblo Embera Chami

y promueven el ébéra s6 bia (Embera de buen corazén).

4.2. Dachi naverara neburude saka jaradeabachida ébérd s6 babidaylUa. Principios que
orientan el €ébéra sb bia (Embera de buen corazon) desde los relatos.

En este “okama” reflexionamos sobre las ensefianzas que contienen los relatos ancestrales
de origen, en términos de valores o principios de vida para nuestro pueblo Embera, los cuales han
orientado el relacionamiento entre hombres y mujeres de diferentes generaciones y con la Madre
Tierra.

Con el grupo focal, recordamos el relato y luego analizamos sus ensefianzas o consejos,
que durante el proceso organizativo y de reafirmacién de la identidad Embera, hemos reconocido
como los principios éticos que fundamentan nuestra actuacion en este mundo, estableciendo la ley
de origen que rige la vida y espiritualidad del pueblo Embera Chami. Este analisis lo hicimos sobre

12 relatos que son los mas recordados por los mayores y mayoras de Karmata Rda.

Diuri, el maestro de los jaibana: Este relato, narrado en la comunidad de Karmata Rua,
ensefia el valor de la responsabilidad que deben tener los jaibana con sus saberes, que deben ejercer
con humildad, servir para hacer el bien y no el mal, defender a los que somos indefensos
espiritualmente, es decir a los (chuburia nuréard), debe proteger a su familia, su comunidad y su

territorio.
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El Diuri es un jai (espiritu) que ensefia a las familias a cuidar a los nifios y las nifias,
evitando el maltrato y el abandono. Para el Diuri, el nifio y la nifia, representan la posibilidad de
continuar con la sabiduria del jaibana porque su espiritu aun estd limpio, no ha sido afectado por
malas intenciones o actos. Cuando no cumplen con este mandato, Ilama la atencidon llevandose los
nifios y las nifias fuera de la vista de los adultos, los esconde por un tiempo corto, luego los hace
ver, ubicandolos en sitios peligrosos y se manifiesta a un jaibana cercano a la familia, a través del
suefio para advertir que esta situacion no debe continuar.

Los relatos Didichoa y Octavila (Phakore) narran las historias de nifias que eran victimas
de descuido y maltrato. A ellas se las llevaron el Diuri y su esposa, Phékore, para convertirlas en

jaibana con mucha sabiduria.

Didichoa, una mujer jaibana: Este es un relato narrado en la comunidad de Karmata
Rua.

Didichoa era una nifia que era descuidada por sus padres, con frecuencia la dejaban sola en
la casa y ella misma debia preparar sus alimentos y defenderse sola. El Diuri habia regafiado a los
padres por esta situacion, pero ellos, preferian ir de paseo y de fiesta. Una tarde llegd este espiritu
y se la llevo para el monte, alli creci6 esta nifia al cuidado de Diuri y su esposa Phédkore. Mientras
estuvo bajo su proteccion, le ensefiaron los secretos de la selva y se convirti6é en una gran jaibana.
Cuando ya estaba joven, el Diuri regresé a Didichoa a la casa de sus padres. En la comunidad ella
practicé esta sabiduria cumpliendo las orientaciones que recibié de estos grandes maestros. El
Diuri, es el maestro de los jaibana, es un buen espiritu, es un gran protector de las familias, de las
comunidades y por eso, ahuyenta los malos espiritus. Phakore por su lado, representa a la jaichar
(ayudante de los jaibana). Diuri y Phakore estdn muy pendientes de los mas débiles y los méas
indefensos, por eso, ensefia el valor del cuidado de los nifios y las nifias por parte de los padres o
adultos, evitando el descuido y el maltrato.

Por eso, las mayoras, acostumbran cuidar a sus nietos o hacerse cargo de la crianza de los
nifios huérfanos o abandonados, esta bonita costumbre aun esté viva en la comunidad, por ejemplo
la mayora Ritalina Sidgama, a sus 82 afios, alin esta criando una nifia huérfana de 7 afios. De igual
manera Miro Baquiaza y su esposa estan a cargo del cuidado de 3 nifios Embera katios de Choco

que estan bajo la proteccion del ICBF.
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Octavila (Phékore): Este relato fue narrado por Jose Ignacio Chanapicama en 2002
y recopilado por el investigador y pedagogo Embera dobida del Departamento del Choco,
Baltazar Mecha (2014, p.14)

Este relato es similar a Diuri, se trata de una nifia huérfana que sufria maltrato por parte de
la familia responsable de su crianza, por eso se la lleva Phakore para la selva, alli crece y se educa
al lado de esta sefiora y de su esposo, se convierte en gran jaibana y regresa al territorio, donde se
gana el reconocimiento y respeto como jaibana poniendo en practica su sabiduria. En este relato
Phékore conoce los secretos de la naturaleza por eso, es respetada, escuchada y apoyada por todos
los seres que habitan en la selva.

En los relatos de Didichoa y Octavila (Phakore) ensefian que los jai son para defender al
indefenso, y el jaibana como amo de los jai debe saber orientar y ejercer esta sabiduria que le da
poder en relacion con los mas débiles, por eso, deben seguir unas reglas que vinculan a todos los
que trabajan con la espiritualidad y el cuerpo de otra persona como son los botanicos y las parteras.
Todos ellos deben cumplir con la defensa de los Embera que no tienen proteccion o son débiles
espiritualmente, con el cuidado y proteccion del territorio y deben ensefiar a las nuevas
generaciones este conocimiento. De esta manera la sabiduria de los jaibana no muere. En cada
canto, todo jaibana debe iniciar nombrando a todos sus maestros, a quienes les aprendié y de
quienes recibio el poder de los jai. Todos los jaibana maestros, siempre estaran vivos y seguiran
curando, protegiendo, armonizando a través de las ceremonias de los jaibana que formo.

La sabiduria de comunicarse con los jai, se le entrega a un ébéra s bia para que tenga un
buen pensamiento o buena intencién, que en Embera chami se aconseja que seamos Kiirisia bia
nuréadayu, que consiste en “tener buen pensamiento, buena intencion, especialmente para ensefiar
0 aprender algunos saberes como el del jaibana; esto es lo que ordena Diuri, el maestro de todos
los jaibana. (L. Baquiaza, comunicacion personal con jaibana de la comunidad, 22 de enero de
2017).

El jaibana adquiere un poder, el cual debe saber manejar, de lo contrario, se vuelve jaibana
malo, incumple el mandato de los maestros y empieza a tener muchas dificultades, por eso, los
maestros aconsejan que siempre debe pensar y trabajar bien, siendo prudente, cuidadoso con lo
que habla y hace, en Embera Chami se aconseja que debemos ser “Jura kuité nuréadayu” que se

explica como el “saber hablar, actuar, saber comer, beber, celebrar para no tener problemas con
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nadie, para no incomodar, no debemos olvidar quién nos ensefia, quién nos orienta.” (O. Gonzalez,

comunicacion personal con una mujer jaibana, 31 de enero de 2017).

Kirdpardmia, una de las madres de la selva: Este relato es narrado en Karmata Rua.

Kirdpardmia era una madre joven que se transformo en una de las madres de la Selva, tras
burlarse de su esposo.

Nos aconseja que no podemos reirnos o burlarnos de los defectos, limitaciones o malas
experiencias que viven otras personas. No debemos hacer o desear el mal a otras personas.
Debemos ser respetuosas, tolerantes y aceptar a las personas con sus defectos o limitaciones. Se
ensefia a las nifias y a las mujeres a evitar las burlas, especialmente las dirigidas a las limitaciones
fisicas, porque nos dicen que nuestros hijos pueden heredar esa limitacion fisica o hasta pueden
nacer con mayores dificultades, por eso, nos aconsejan que seamos de una actitud recta, respetuosa
que en lengua materna se dice Kird jipa nuréadayu, que quiere decir, “que Seamos juiciosos,
respetuosos, rectos, no debemos robar. Para las mujeres queria decir que no estuvieran enamorando

a varios hombres a la vez” (C. E. Niaza, comunicacion personal, 22 de septiembre de 2016).

Dojura, las mujeres valientes del mundo de abajo: Este relato es narrado en Karmata
Rua. En el relato No. 13 escrito por (Reichel Dolmatoff, 1953, p. 165) se refiere a los Aramuko
dohurd; en el relato titulado “Arrumia (la hormiga arriera)” recopilado por (Chaves, 1945, p. 143)
habla de los Aremuko que es la gente que habita en el mundo de abajo.

Nos recuerda que existe otro mundo por debajo del nuestro. Las Dojura ensefian que los
hombres deben respetar a las mujeres, especialmente a sus esposas o compafieras. Para ellas, no
esta bien que un hombre esté con una mujer y otra, jugando con las mujeres, por eso, ellas buscan
castigarlos, llevandolos a su mundo. Dojura, es una palabra compuesta por do, rio y jura, valiente;
significa que son espiritus de mujeres valientes. Este relato también aconseja a los hombres que
deben ser “Kird@ jip4 nuréadayu”, ser respetuosos con las mujeres, con sus esposas, hijas,

hermanas, madres.

La fiesta de los animales en el mundo de arriba. Este es un relato que se narra en la
comunidad. Existe dos versiones escritas, ‘El sapo y la fiesta en el cielo’, escrita por el docente
Embera eyabida Alberto Borja de la Institucion Educativa Indigena Polines del municipio de

Chigorod6 (Instituto Departamental para la Educacion Indigena; Organizacion Indigena de
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Antioquia, 2006, p. 63) y la compilada con el titulo de ‘La Fiesta de Ancoso’ (Vélez Vélez, 1982,
p. 287). En estas versiones escritas y la oral de Karmata Rua se refieren a una fiesta que hicieron
los animales en el mundo de arriba, sin embargo, narran acontecimientos diferentes.

En el relato narrado en Karmata RUa, las aves se encargaron de transportar a los animales
que no pueden volar, el sapo subié encima de Ankoso, el gallinazo. En la fiesta el sapo se
emborrachd, buscd problemas porque irrespetd a los otros animales. Cuando termind la fiesta,
todos los animales regresaron a la tierra con la ayuda de las aves, menos el sapo, porque el gallinazo
no lo quizo bajar y lo tir6, por eso, el sapo, quedo asi como pegado al piso, con los ojos brotados.
Este relato se vincula a otro que dice que en el mundo de arriba donde estan nuestros antepasados,
por eso, dicen que es el mundo de los que abandonaron este mundo, el que permite el ingreso o no
a este, es el gallinazo real, él huele a la persona, si en la tierra cometio faltas graves como incesto,
asesinato, infidelidad con una persona no indigena el Embera llega con un olor desagradable para
el gallinazo y él lo devuelve a la tierra, lo tira, la persona cae y se convierte en un animal del monte
o de la selva, como fue una persona, no se va lejos, empieza a recorrer en el territorio y a merodear
la casa donde vivia. Este pensamiento aln esta vigente, durante la visita y conversacion que tuve
con la sabia Ritalina Siagama, me contaba que esto habia ocurrido con su hijo que asesinaron, el
fue infiel y ademas lo acusaron de haber mandado jai malo y causado la muerte de una sefiora. A
los dias de su muerte, al patio llego el pajaro guacharaco y se quedo, él cuida la casa, y por eso
Ritalina dice que ese pajaro es su hijo, y por eso ella le da comida. Este relato ensefia que debemos
reconocer y valorar el aporte de las personas que nos ayudan, orientan, ensefian, eligen. “Debemos
recordar quién nos ensefia, nos orienta, quién nos elige en los cargos para representa una
comunidad porque cuando olvidamos esto, la gente se va y nos deja solos” (L. Baquiaza,
comunicacion personal, 31 de enero de 2017).

Todas las personas necesitamos de los otros para crecer en conocimiento y para alcanzar
lo que queremos. Por eso debemos respetarlos y agradecerles. En este relato, reiteran el consejo

de ser “Kirda jipa nuréadayu “’ser respetuosos con las otras personas.

Juro poto war, el hijo de la pantorrilla: Este relato es narrado en la comunidad. Es el
relato con mas versiones escritas por varios investigadores que recorrieron territorios de los
Embera Katio - Eyabida, los Siapidaara, los Dobida, los Chami y los Waunan. Narra la existencia
de los tres mundos haciendo un aporte importante a la comprensién de la cosmogonia Embera que

sufrié una fragmentacion por la intervencion de las misiones religiosas. En la revision bibliogréfica
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pude identificar las siguientes: Wassen (1933, p. 116) tituld “Los mellizos que bebian la sangre de
las mujeres”; Chaves, (1945, p. 147) en el relato ‘Arrumia’ menciona a Geru-Poto-Uarra (El hijo
de la Pantorrilla); Vélez Vélez, (1982) compild varias versiones, que tituld: Jerupotouarra (p, 153),
Jinupotabar (p. 161), Jind Pot6 (p. 171), Los Mellizos y la Luna (p. 181) version del pueblo
waunan; Reichel Dolmatoff, (1953, p. 151) en el relato No. 2, narra la historia, donde el hombre
no tiene nombre; Vasco Uribe, (1979, p. 8) lo nombré “Jinopotabar en la Luna y en la Tierra de
Abajo’; Pardo Rojas, (1984, p. 61), titulé ‘El Hijo de la Pierna’; Mecha Forastero, (2014, p. 68) lo
[lamo Jeruphoto warra (El hijo de la pantorrilla) y en INDEI y OIA, 2006, encontramos las
versiones recogidas por el docente Embera eyabida Jose Bernardo Domico titulado Jeropotobarra
(p. 46). Y Jerupotawarra (p. 49), recogido por Oscar Cano, docente Embera Chami, ambos del
municipio de Chigorodo.

En la mayoria de estas versiones, incluyendo la narrada en la comunidad, el relato gira
alrededor de un nifio que nacid de la pantorrilla de un hombre que quedoé huérfano y por eso crecio
con familiares. A medida que iba creciendo empezé a preguntar por qué no tenia mama y cada
persona, le decia una historia distinta sobre lo que habia ocurrido con su madre. Cuando ya estaba
joven, decidio6 buscarla y en esta busqueda recorrio los tres mundos. El iuma (arco iris) sirvié de
escalera para que jiropoto war subiera al mundo de arriba; y a Doja el mundo de abajo, lo llevaron
las Dojura por debajo del rio.

Juropoto war fue reconocido como un gran sabio, porque fue el Gnico que recorrio los tres
mundos Embera.

Ensefia que todos debemos conocer nuestro origen, nuestra historia desde el vientre,
debemos saber quiénes son y de dénde llegaron nuestros abuelos, padres, cémo se formaron
nuestras comunidades, como era el territorio antes, para entender quiénes somos, reafirmar nuestra
identidad, autoreconocernos como parte de un tejido que esta integrado por los hilos de pueblo,
comunidad, familia, territorio. Ensefia también que buscar nuestras historias desde el vientre,
permite conocer personas, territorios, realidades e historias que desconocemos y valorar nuestra
cultura, nuestro territorio, nuestros abuelos y abuelas.

En la historia de juru poto war hace mencién a luma, el arco iris, como el camino que
permitio a este personaje subir desde el mundo de abajo al de arriba. Sobre el luma existen varios
relatos, desde los cuales permite interpretar el arco iris, como una culebra grande que se llama

Jepd, que es un jai peligroso, por eso, debemos cuidarnos, especialmente del otumara porque afecta
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a adultos y menores. Cuando aparece un arco iris se dice que el Jepé ha salido a comer y puede

atrapar el espiritu de las personas, por eso, se debe evitar salir fuera de la casa.

Jiiriiari, la neblina: Este es un relato narrado en la comunidad de Karmata Rua.

Jurdiara era una mujer que se convirtié en neblina. Era una mujer casada, con hija que era
muy chismosa y le gustaba hablar mal de las otras personas. Un dia empezé a fingir que estaba
enferma, para no trabajar. Lo Unico que le gustaba hacer era la harina de maiz que en Embera
Chami decimos “p6”, alimento tradicional que se consume disuelto con agua. Se mantuvo en un
zarzo encima del fogon porque se quejaba de frio. En ese espacio empez6 a transformarse en el
espiritu, la neblina porque ya no comia y cuando el esposo la obligo a bajarse del zarzo, su cuerpo
estallé y se convirtié en harina que nubl6 todo el territorio, asi paso, hasta que se fue clareando y
al final quedd una raya al otro lado de la montafa. Este relato ensefia que no debemos ser
mentirosos, chismosos, inventar enfermedades, estas conductas van en contra del mandato de que
cada Embera debe aprender a trabajar, de que en la familia debe existir confianza y todos sus
integrantes debemos ayudar a hacer los oficios o trabajos. Este relato va en relacién con el consejo
Kira ka@®a nuréadayu que ensefia que debemos ser trabajadores para no tener que robar. Nuestros
creadores entregaron un territorio para todos, cada uno tiene un pedacito y ahi debe trabajar,
construir su vivienda. “Por eso, nuestros mayores siempre nos estaban recordando que debiamos
aprender a hacer oficio o a trabajar con &nimo, por eso, nos hacian nepoa en las madrugadas para
quitar la pereza y manternos con ganas de trabajar.” (P. Gonzalez, comunicacion personal, 30 de
enero de 2017).

Baa, el jaibana que volvié trueno y rayo: Este relato es narrado en Karmata Rua.
Existen versiones escritas recopiladas por Vélez Vélez, (1982, p. 109) titulada ‘El Trueno y El
Rayo’; Pardo Rojas, (1984, p.p 77 y 91) con el titulo de ‘Historias de Trueno’; Mecha Forastero,
(2014) ‘Pa Ne Pura’ (cuento del trueno), p.79 y ‘Churita Pa Ume’ (cuento del sefior Churi y el
Trueno) p. 81. Las versiones de estos relatos sobre el trueno y el rayo, narran acontecimientos
diferentes, pero se refieren al “baa” que es el trueno como un jaibana con mucha sabiduria y poder.

En la version narrada en Karmata Rda, todos los hijos de un jaibana se transformaron en
animales. Una hija se convirtio en la madre de las serpientes; la segunda hija, en la madre de los
peces. Un hijo se convirtié en 0so perezoso Yy otro hijo en un mono arafia negro. Todos ellos se

convirtieron en espiritus protectores de cada animal, que en lengua Embera Chami, decimos wadra.
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Cuando el jaibana vid esto, decidié también transformarse en jai y empez6 a cantar y a tocar una
tambora fabricada en piel de memburé®, cuando estaba tocando bien fuerte, tird el baston, y en
ese momento cay6 un rayo acompariado de un gran trueno, la tambora estallo y el jaibana vold. De
esta manera, el jaibana se convirtié en rayo y trueno. Por eso, los jaibana dicen que el rayo y el
trueno son espiritus muy poderosos, el sonido del tambor es el sonido del trueno. Entre los Embera
Chami, el poder de un jaibana se mide por la capacidad de manejar estos espiritus. La palabra
“baa” es un significado de vida porque representa al jaibana y de esta palabra nacen otros

significados de vida que mas adelante explicaré.

El jenené, o arbol de la vida: Este relato es narrado en la comunidad. Entre las
versiones escritas encontramos “El arbol del agua y la transformacion del Embera” recopilado por
Mecha Forastero (2014, p. 34); “El agua”, recopilado por Pardo Rojas (1984, p. 21); “Cémo los
hombres consiguieron agua, fuego y platanos” escrito por Wassen (1933, p. 109); “El relato No.
117 escrito por Reichel Dolmatoff, (1953, p. 164) y los relatos publicados por VVélez Vélez, (1982),
“La conquista del agua” (p. 43) y “La conquista del agua y otras creaciones” (p.53).

Este relato narra la historia del arbol que fue derribado para poder liberar y garantizar el
agua como un liquido escencial para la vida de todos los seres del planeta. En la cosmovisién
Embera existen tres mundos. En algunos relatos dicen que son cinco, pero segun las versiones
escritas y las narraciones orales de los Embera Chami de Karmata Rda que escuché son tres. Iiija
es el planeta que esta en la mitad de los otros, los tres mundos forman un conjunto, se relacionan
entre si, no son independientes.

El &rbol jenené unio los tres mundos, “IGjd, la Madre Tierra esta en el centro- tronco del
arbol, es el vientre del arbol, las raices estan unidas al mundo de abajo y las ramas con todas las
estrellas (chidaurd), umada (sol), jedaco (luna), al mundo de arriba” (A. Niaza, comunicacion
personal, 22 de mayo de 2016).

Las plantas, al igual que los animales, son seres vivos, que tienen abuelos (tata) que nos
brindan alimentos, nos hablan y nos ayudan a través del jaibana. EI nombre del arbol en Embera

Chami es bacuru, esta palabra es un significado de vida que mas adelante explicaré.

Los Embera que se volvieron wadrard, padres - madres protectores de los animales:

Este relato es narrado en la comunidad. Mecha Forastero (2014), recopil6 los relatos titulados
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“El Administrador del Platano” (p. 39), “El Administador de la Cafia Dulce” (p. 41) y “El
Administrador del Maiz” (p .43)

Este relato nos ensefia que cada especie viva tiene un espiritu protector o un administrador
que en Embera Chami decimos Wadrard. Ellos estdn pendientes de salvar a los animales de la
extincién, por eso cuando los Embera empiezan a pescar o acazar sin control, estos espiritus se
encargan de encerrar la especie para que el Embera no los vea y asi evitan que se extinga. Este
relato recuerda que los animales fueron personas, son nuestros parientes, ellos nos ensefian, nos
ayudan, nos avisan que algo va a ocurrir en la casa o en el territorio. Nos ensefia que debemos
cuidar los animales, debemos controlar la caceria y la pesca para garantizar su permanencia por
muchos afios.

De igual manera, las plantas también tienen sus protectores o administradores que se llaman
“tata”. Cada planta tiene este protector y ellos son los que deciden la cosecha que nos van a ofrecer.
Por eso, hay que saber cosechar, guardar y sembrar las semillas acorde a los tiempos, espiritualidad
y practicas propias que nos han ensefiado nuestros mayores como es aconsejar las semillas y
agradecer por las cosechas. Del mismo modo que respetamos a las personas, debemos respetar,

cuidar a los animales, las plantas y todo lo que hace parte del cuerpo de nuestra Madre Tierra.

Aribada, persona muerta que se levanta de la tumba, transformada en otro ser. Este
relato es narrado en Karmata Rua en varias versiones. Asi mismo es de los mas narrados entre
los Embera, especialmente en las comunidades Chami del pais. El jaibana Lorenzo Baquiaza
plantea que hablamos mucho del Aribada porque los Embera pensamos que no morimos, sino que
nos transformamos:

Cuando morimos, sembramos en cuerpo en la tierra y como toda semilla, brota,
nace, el cuerpo se transforma en aribada, el cuerpo se levanta a los pocos dias de
sembrado, con la ayuda del aribamia (jai- espiritu que convierte al cuerpo humano
en aribada). Elcuerpo se transforma en otro ser, en Embera se Ilama dwtuvaburd,
como ocurre en la naturaleza con varias especies como la mariposa, la cigarra y una
especie de arafia, el aribada es una transformacion, porque el cuerpo se levanta, pero
ya no es persona porque no puede hablar ni pensar, actia como un animalito, s6lo
obedece a los jaibana. (L. Baquiaza comunicacion personal, 30 de enero de 2017).
Este relato recuerda que somos semillas y como tal nuestros cuerpos, al ser sembrados en

la tierra, brotamos y volvemos a vivir como un ser mitico, que sigue transformandose en el tiempo
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hasta volverse aribamia, el jai que hace posible que la persona se convierta en Aribada con la ayuda
de un jaibana que tiene a su mando este espiritu. EI Aribada es un ser muy util para el Embera
porque ayuda a cuidar el territorio, espantando a los intrusos; anteriormente cazaba animales de
monte para llevar a la casa de su familia y orientaba el camino en busca de nuevos territorios
cuando se veian obligados a abandonar el que ocupaban. EI Aribada como ya no es una persona,
s6lo obedece al aribamia o a los jaibana, por eso su actuacién, depende de las intenciones de éstos,
si algun jaibana lo orienta mal, hard muchos dafios como asesinar a las personas. Por eso, en este
relato se recuerda la importancia de que los jaibana sean rectos, haciendo el bien, cuidando a los
mas débiles, a la comunidad, cumpliendo con las normas propias que han orientado esta practica
espiritual acorde a los consejos dados por sus maestros que han dicho que deben ser Kiirisia bia
maude Kird jipa nuréadayu (actuar acorde a las orientaciones y con buen pensamiento).

En lo expuesto anteriormente resumo los valores éticos que orientan la ruta de formacion
del &bé&rd sd bia, (Embera de buen corazén) desde los 12 relatos que analizamos:

e Responsabilidad: Permite que cada Embera cumpla con los deberes que asume en la
familia, comunidad, pueblo y como habitante de la Madre Tierra.

e Cuidar, proteger y defender la Madre Tierra: Reconocer que el territorio es la base de la
vida y cultura de nuestro pueblo. Debemos cuidar y proteger la Madre Tierra, porque el
irrespeto o la mala actuacion que cometemos nos traen graves consecuencias que ponen
en riesgo nuestra permanencia fisica y cultural.

e Cuidar y proteger a nifios y nifias: Debemos reconocer que cada Embera que nace es
una semilla que garantiza la permanencia de nuestro pueblo, por eso debemos cuidar y
proteger a todos los nifios y nifias de nuestras comunidades. Las madres y padres
tenemos el deber de cuidar a nuestros hijos e hijas. Las autoridades asumen la
responsabilidad de cuidar, proteger y defender la comunidad como si fueran sus hijos.
Los jaibana tienen la responsabilidad de proteger y defender a las personas que son
débiles tanto fisica como espiritualmente. Como autoridades y lideres primero debemos
pensar en las necesidades, intereses y suefios de la comunidad.

e Proteger las especies y semillas. Debemos reconocer que los animales y las plantas son
nuestros parientes. Cada especie tiene un protector, un abuelo que los orienta. Debemos

salvaguardar las especies de fauna y flora, controlando la caceria, la pesca, la tala de
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bosque y sembrando semillas de las plantas nativas para que las proximas generaciones
también puedan disfrutar y beneficiarse de estos seres.

e EI conocimiento como bien colectivo: Permite que las nuevas generaciones accedan a
la sabiduria milenaria. Todos debemos aprender y ensefiar el pensamiento, la
espiritualidad, practicas y saberes para la permanencia fisica y cultural del pueblo
Embera. Como Embera debemos mantener la practica de los rituales y ceremonias para
fortalecer y armonizar nuestro espiritu. Asi mismo debemos reconocer y valorar a los
jaibana, respetar los jai, cuidando y protegiendo sus moradas que son sitios sagrados
ubicados en nuestros territorios.

e Conocer nuestro origen: Todos debemos conocer nuestro origen que incluye familia,
comunidad, pueblo. Acercarnos a nuestra historia nos permite conocer personas,
territorios, realidades e historias que desconocemos, ayudandonos en el auto-
renoconocimiento como parte de un tejido, reafirmando nuestra identidad y arraigo con
nuestros territorios, donde tenemos sembrada nuestra placenta.

e El respeto: Este principio empieza con nosotros mismos, para que seamos valorados y
aceptados. Cada Embera debe renocer al otro como un hermano y por eso, debemos
respetar sus pensamientos, opiniones. Desde el didlogo debemos resolver los
desacuerdos, los problemas. Respetar es aceptar a las personas con sus defectos o
limitaciones, no debemos ridiculizar, humillar a las otras personas por su condicion
fisica, maneras de pensar o actuacion. El respeto también es valorar a las mujeres,
evitando jugar con sus sentimientos, reconociendo los aportes que hemos realizado en
el ambito familiar y comunitario.

e Ser rectos en nuestra actuacion: No debemos hacer o desear el mal a otras personas. No
debemos actuar mal en contra nuestra ni contra los otros. No debemos ser mentirosos,
chismosos. No debemos evadir o desconocer nuestras responsabilidades.

Por la importancia de la ensefianza de los valores que orientan la vida del embera, quien
aconseja, debe demostrar coherencia entre el discurso y su actuacién, por eso, la jaibana Cruz
Elena Niaza plantea:

Para aconsejar es importante dar ejemplo, porgue no esté bien, estar diciendo a los nifios
y nifias, como deben ser, si la persona que esta orientando es un s6 kachirta (Embera

que no tiene buen corazdn), es decir, si no respeta, roba, miete, hace chisme, es
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problematico o problematica, es flojo. Por eso, los abuelos y abuelas, eran muy
cuidadosos con sus cosas, siempre los veiamos madrugando y trabajando mucho.
(Comunicacion personal, 22 de septiembre de 2016).

En ese sentido los relatos han aportado pedagdgicamente a la permanencia de la ruta de
formacion del ébérd sd bia (Embera de buen corazén) como referente de ser humano que
cumpliendo con unos principios ordenados por nuestros creadores dachi navé y dachi akoré
contenidos en las historia de origen, garantiza una vida armoniosa con los demas seres Vvivos,
espirituales y con la Madre Tierra.

En la revision bibliografica encontré que en el departamento del Chocé los docentes
Embera Dobida, Chami y Katio, con el acompafiamiento de la Asociacion de Cabildos de la
Organizacién Regional Embera Waunan -ASOOREWA han realizado investigaciones sobre la
cosmogonia Embera desde los relatos ancestrales considerando que de esta fuente emergen los
valores éticos que orientan la vida Embera. En este trabajo, identificaron los siguientes principios:

Tener un buen corazén, ser trabajador; no robar; hablar con la verdad, no decir
mentiras; ser solidario, no ser mezquino con el otro; respetar al otro, a los deméas y
a los mayores; ser hombre sabio y mujer sabia para ser autosuficiente en el hogar;
no hacer mal a nadie, ni a las personas como tampoco a las crianzas de la naturaleza;
mantener el equilibrio y la armonia entre los seres Embera y la naturaleza. (Mecha
Forastero, 2014, p. 135).

En este estudio realizado por los Embera del Departamento del Choco, resalto el principio
“tener buen corazon” que incluyeron como parte de los fundamentos que orientan la vida del
Embera. Es un aporte importante para este trabajo porque percibo que las preguntas y discusiones
que estamos haciendo estan sincronizadas con los intereses de otras comunidades del pueblo
Embera por encontrar las piezas que configuran la cosmogonia del pueblo Embera, el cual como
he mencionado, fue fragmentado por el cristianismo. Hay necesidad de generar un dialogo de las
cuatro raices que conformamos el gran arbol del pueblo Embera, para compartir estos analisis,
escuchar a nuestros mayores y que entre todos y todas, ayudemos a armar el rompecabezas que
conforma la cosmogonia Embera y de este modo, podamos dinamizar el proceso de unificacién de

la Nacién Embera.
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4.3. Dachi bedeade ébéra navera kiirisiatu jara kobema. Significados de vida que orientan la
ruta del ébéra so bia.

Primero hice una revision documental de relatos escritos del pueblo Embera, como
mencioné anteriormente. Encontré 125 relatos escritos por varios investigadores. Desde los
circulos de palabra, las entrevistas abiertas semi-estructuradas realizadas con los sabios y las sabias
que integraron el grupo focal y desde mi historia de vida pude encontrar otros diez relatos que se
han mantenido en la comunidad desde la tradicion oral. De estos 135 relatos de origen, seleccioné
diez, para hacer el analisis de los significados de vida en clave del &b&rd sd bia. Entre los cuales
recojo seis que son narrados aun en Karmata Rua y cuatro relatos de los Embera recopilados por
otros investigadores que son de suma importancia para la Cosmogonia Embera, por lo que
consideré que podrian ayudarme a entender mejor la ruta de formacion de hombres y mujeres de
buen corazén. Como se puede observar he decidido darle mayor importancia a los relatos que se
mantienen desde la tradicion oral, al escoger seis de diez. Esta decision la hago conscientemente
ya que considero que esto permite revitalizar la memoria y la identidad cultural Embera,
reconociendo en estas narraciones y en los sabios y sabias la mayor riqueza de nuestra cultura.
Ademas de poder escribirlos para que puedan ser pensados para procesos educativos propios.

Para hacer el siguiente filtro de andlisis de estos diez relatos, decidi usar cuatro categorias
que podriamos decir, orientan en términos generales el plan de Vida de la comunidad, estas son:
Convivencia en la familia, convivencia en comunidad, ejercicio de la autoridad y del poder,
relaciones con la Madre Tierra.

Buscamos en cada relato los significados de vida relacionados con estas categorias para
analizar e interpretar el vinculo de éstas con la historia de origen Embera, los saberes y las practicas
actuales que han orientado el ébéra sd bia, resultando del anélisis de cada significado desde la raiz
de cada palabra de la lengua Embera Chami, con el fin de “redescubrir las historias que estan
guardadas por siglos en la memoria de la palabra” (Green Stocel, 2011, p. 45).

Esta ruta de analisis que hace parte del Okama como deciamos anteriormente, nos lleva a
considerar los significados de vida como una herramienta metodoldgica que acude al relato
ancestral para asumir desde el silencio y la escucha atenta la indetificacion de un significado de
vida que le da sentido a la vida Embera desde la Cosmogonia. De esta manera, desde los
significados de vida, buscamos la raiz desde sus multiples relaciones y/o significaciones, desde su

diversidad misma.



Las palabras clave que orientan el

analizados con la finalidad de buscar

detalladamente en la Tabla 1:

Tabla 1 Palabras clave.
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ébera so bia, identificadas en los diez relatos de origen

en sus raices los significados de vida se explican

Relato

Palabras

Aribada

Ubdi (sembrar), Toi (Germinar, nacer),
Kakuata (cuerpo)

EOro (tierra-suelo).

Igja, (Madre Tierra)

Jurtpoto war

Doja (Centro del rio).

Dojaverara (espiritus del mundo de abajo),

luma, otumara (Arco Iris)

Jai bia (Espiritu bueno).

Diur Jaibana (médico tradicional).
Phékore, Jai char (ayudante del jaibana).
Didichoa Jaibana bia (Jaibana bueno)

Kiradparamia, Jirurara.

Tata (Abuelo(a)- de las plantas.

Jaibana baa va watra.

Baa (Trueno-rayo), Bania (Agua)

Eb&ra animard witra va wapedada.

Wiatrd (Abuelo(a)- protector (a) de los animales)

Jenené (Arbol de la vida).

Baciiru (Arbol)-Bania (Agua)

Dojura.

Doja (Mundo de abajo).
Dojura (Espiritus del mundo de abajo).

Palabras claves que orientan el ébéra

(Elaboracion propia)

sO0 bia desde los relatos narrados en Karmata RUa

Adicional a estas palabras contenidas en los relatos, en mi historia de vida, identifiqué las

palabra dbu (placenta y cordén umbilical), edro (tierra), ui (sembrar).

Para descubrir y entender los significados de vida en clave del &ébérd sd bia, realicé un

ejercicio individual de andlisis desde las raices de las palabras identificadas en los relatos, acorde

a mi conocimiento como hablante de esta lengua materna. Luego validé este analisis con el grupo

focal a través de dos encuentros donde socialicé el primer analisis individual que realicé y luego

lo validé con los mayores desde la conversacion que realizamos en plenaria. Los mayores

plantearon que esas palabras explican el pensamiento del Embera y orientan la vida que debemos

llevar, del €b&ra s6 bia (Embera de buen corazon). Estas palabras que encierran mucha sabiduria
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las debemos cuidar y salvaguardar desde la ensefianza de la lengua materna a todos los nifios y

nifas de la comunidad.

Palabra Analisis desde las raices Significado de vida Principio de la vida
Ubiii (sembrar). T viene de Unui que es encontrar, Biii Encontrar un buen terreno para Cuida, protege, siembra las semillas
es dejar, depositar. depositar la semilla. Sembrar vida. para dar continuidad a la vida.
Toi {germinar). Toi es germinar, nacer. Toda semilla que es sembrada nace,
debemos permitir que nazca la vida.
Tata {Abuelo(a)- de Ta, es semilla, tata, es semilla de la Abuelos protectores, administradores Siembra, cuida la semilla, da
las plantas). semilla. de las plantas. continuidad a la vida
Kaku viene de la palabra kakubn tejido Semilla con tejido fuerte. Practica los rituales ¥ ceremonias
para fortalecer el cuerpo v el espiritu.
Respetarse v respetar a las otras

Kakuata (cuerpo).
fuerte. ta es semilla.

Es la piel nutrida de la Madre Tierra_

E es piel. &ro. significa nutrido, gordo.

personas. Decir la verdad, ser sincero
no ser mentiroso, ni chismoso.

Da continuidad a la vida.

Eoro (tierra-suelo).

Respeta v valora a los otros,

Iij3d significa ubicado. colocado en el

especialmente a las mujeres.

Iid (MMadre Tierra) I es ensartar o enhebrar. J3 s centro,
es el vientre. centro.
Abuy placenta ¥ corddn A, es el recto, 1a parte baja del vientre Que esta localizado en la parte baja Cuidar, proteger el territorio. Respeta
umbilical . . R N
Bu. esta localizado, ubicado. del vientre. o R
v valora a las mujeres.
MNuestra primera casa, nuestro primer
I Reconoce al otro ser humano como
territorio.
Wiene de la palabra Abu Estar juntos, unidos. hermano o hermana.
Hermano, hermana Trabaja v motiva a los otros para
wivir como hermands de una misma

Centro del rio, salida al mundo de

familia.
Trabaja para que unidos, todos los
embera Vivamos mejor.

Es solidario, comparte.

Conoce su origen, 1a historia, Ia

Dojdsgds (MWMundo de Do, es rio. Ji es centro. Edj, salida.
abajo). abajo
Dojura (Espiritus del Do es rio, jura es valiente. Son mujeres valientes que vienen del | cosmogonia ¥ cosmovision embera.
mundo de abajo) mundo de abajo.
Iuma. otwmara Ik3 es linea, borde. I es labio; U wviens Significa el llamado desde arriba.
(Arco Iris) de la palabra “um™ que es arriba o Omumara. es el cammino de los seres
elevado v ma significa que esta, donde. de arriba. Es el arco iris que se hace
Iugar. La U también viene de la palabra en el firmamento.
Ilche que es llamar, ITJ es llamar con
los labios.
O es camino
Tu viene de la palabra utu gue es arriba,
ma. es donds.ra son seres.
TJai char (avudante Jai espirita, char es el que visiona, el Espiritu visionario, atractivo. Respeta a los jaibana.
del jaibana). que atrae, el que caza. Protege a la familia v a la
Jaibana (médico Jai es espiritu, bana es dusfio. Duefio de los jai (espiritus).
tradicional). comunidad.
Asxuda a los otros, cuida a los otros.
Tiene buena intension, buen
pensamiento. Sabe escuchar, hablar,
actuar.
Ensefia ¢l pensamisento ¥ la sabiduria
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embera a los otros.
Es humilde con su sabiduria, ejerce
la autoridad con humildad.
Aprende de los otros v comparts su

sabiduria.

Baciiru (Arbol)- Ba, viene de bania. que es agua, Ciiru Wasija que contiens agua. Cuida, protege los bosgues.

es vasija.

Bania (Agua) Ba viene de la palabra Baa (trueno), nia WViene del trueno. Cuida, protege v defiende &l agua, como
wiene de nea que es venir_ El agua una vez creado fue bien de la humanidad.

depositada en el arbol jensné.
Baa (Trueno-rayo). Baa viene de la palabra basia que Baa es ¢l jai (espiritu) del jaibana Respeta a los jaihana, los jai ¥ sitios

traduce que se convirtig- transformo. que se volvié trueno. Energia que

Baa es energia que trae agua. genera vida.

WWarrd (Abuelo(a)- Wi es pegado a algo, iri es hundido. Adherido a un cuerpo. Es el espiritu Respeta, cuida vy protege los sitios

protector (a) de los protector de los animales. sagrados. Cuida v protege los animales.

animales)

Significados de vida que orientan el ébéra s6 bia. Elaboracién propia.

Acorde a la cosmovisién Embera estos significados de vida aportan a dar sentido y a
comprender problematicas que se derivan de nuestros actos, que en ocasiones van en contra de los

principios que han orientado la vida Embera.

El UbUi (sembrar):

En la lengua Embera Chami no existe la palabra enterrar, sino sembrar. Segin nuestra
cosmovision, todo lo que sembramos en el edro (tierra - suelo), nace incluyendo nuestros cuerpos.
Desde pequefios nos ensefian que debemos ser trabajadores, para esto debemos aprovechar un don
que sélo tenemos los seres humanos, que es la capacidad de aprender y practicar ese conocimiento,
como es sembrar con alegria porque a la tierra le gusta que le llevemos semillas. La siembra la
debemos realizar pidiendo permiso, aconsejando las semillas, estableciendo de este modo, una

relacion armoniosa y respetuosa con la Madre Tierra.

Toi (germinar-nacer-brotar):

Al parto se dice también “toi” que esta asociada a la semilla que “brota”. He escuchado a
muchas mujeres Embera Chami de Antioquia a las que no les agrada este término porque lo
relacionan con “estallar”, por eso prefieren utilizar otras palabras Embera. Esta palabra es muy
utilizada aun por los Embera eyabida-katios de Antioquia. Me atrevo a decir que “toi” es el término
méas adecuado en lengua Embera Chami para refererir el parto porque implicitamente esta
planteando que esta naciendo una nueva semilla. Las mujeres Embera Chami debemos dialogar

sobre esta palabray resignificarla desde el aporte que hacemos las mujeres Embera a la humanidad.

Kakuata (cuerpo):
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Todos los Embera somos semillas “ta”, como lo son todas las especies vivas. Por eso,
cuando nace un nifio o una nifia, la placenta y el cordén umbilical se siembra para que nazca una
nueva vida que estard unida a la Madre Tierra. También porque somos semillas, nuestros cuerpos
germinan vidas. Nuestro cuerpo representa el cuerpo de la Madre Tierra que tiene piel, carne,
sangre y 6rganos como nosotros, siente y nos habla a través de los jai o los fendnemos naturales.

En el pensamiento ancestral, los Embera no morimos, seguimos vivos, por eso, el relato
del aribada, se narra con mucha frecuencia y creemos que este personaje existe. Nuestros
antepasados preparaban con bafios y tomas a los Embera desde su nacimiento para volverse
aribada. Hay muchos relatos sobre este personaje donde lo muestran como un ser maligno, pero
los jaibana dicen que este ser s6lo obedece érdenes, por eso, cuando se vuelve malo, es porque un

jaibana de mala intencién lo ha orientado de esta manera.

E6ro (tierra-suelo):

El suelo es la piel de la Madre Tierra, por eso, ella recibe y alimenta a todas las semillas
gue son depositadas y permite que nazcan, que germinen. Cuando nacermos la placenta se siembra
para que espiritualmente nuestra Madre Tierra nos reciba y que con su fuerza y sabiduria nos
acompafie y proteja “todo Embera debe saber donde tiene sembrado su ombligo, porque esta tierra
le sirve de medicina, si en algin momento de su vida se enferma, el jaibana trabaja con esta tierra
para ayudar a sanar” (C. E., comunicacion personal, septiembre 22 de 2016).

Se debe sembrar, haciendo un ritual, debajo o en el patio de la casa donde nacemos. En el
ritual se le pide a la tierra que lo ligue a su vientre para que asi este nuevo ser quiera y cuide este

territorio.

Iija (Madre Tierra):

Los creadores nos entregaron a Ilija que tiene un territorio para que todos los Embera
tuviéramos un buen vivir, beneficiéndonos de los elementos que hacen parte del eéro (suelo). El
territorio fue entregado para todos los Embera. El territorio y los elementos que hacen parte de él,
son colectivos; a cada familia, le toca un poco de ese territorio, de ahi que cada familia debe vivir
aplicando los principios del respeto y del compartir. Para eso, nuestros antepasados educaban a los
nifios y nifias para que aprendieran a trabajar, a N0 Ser perezosos y perezosas, a No robar y a

compartir las cosechas y los productos de la caceria y pesca.
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14, es el planeta de los seres vivos, esta ubicado en el centro de dos mundos. El significado
de ensartado, ubicado en centro, dice que somos el ombligo del universo. En el arbol jenené
estamos ubicados en el tronco, que es centro, es el vientre. Iija es la placenta donde germinamos
y el cordon umbilical que comunica el mundo de abajo con el de arriba. También es la casa comln
gue compartimos con otros pueblos y otros seres vivos Yy espirituales. Los Embera debemos
incorporar este significado de vida, por su importancia, a nuestra plataforma politica - organizativa,
planteando alianzas con otros pueblos y movimientos sociales orientadas al cuidado y proteccion

de la Madre Tierra.

Dojééda, el mundo de abajo- Dojaverara, Dojura (Espiritus del mundo de abajo):

Para los jaibana, el Dojdéda es el camino para el mundo de abajo donde viven los
dojaverard, dojura, dokizamdra. EI mundo de abajo también tiene ombligo, a través del cual se
comunica, viaja hacia el mundo nuestro y el mundo de arriba. Todos son jai (espiritus) que viven
en el mundo de abajo. Son muy importantes en nuestra espirutualidad porque ayudan a los jaibana
a curar, proteger, armonizar.

Las comunidades, lideres y autoridades Embera debemos retomar este significado de vida
con la finalidad de argumentar el reconocimiento de nuestros derechos sobre el subsuelo,
concretamente en la exigencia de no permitir la realizacién de megaproyectos minero-energéticos

que han sido concesionados en la actualidad sobre la mayoria de los territorios indigenas.

Baa (Trueno-rayo), energia que genera vida:

El truenoy el rayo representan la energia y la fuerza, traen agua y generan vida. Los Embera
Eyabida del Alto Sint en Cérdoba, han incorporado la palabra Noké al proceso organizativo. Noko
significa chispa que inicia el fuego. El fuego es el calor, la atraccidn, es el inicio de la vida. En
Embera Chami “N6ko” es la relacion sexual entre un hombre y una mujer. Los Chamies también
podemos incorporar este significado de vida “Baa” para valorar el aporte que hacemos hombres y
mujeres para dar continuidad a la vida; asi mismo, para resignificar el rol de nuestras autoridades,

como la fueza, la energia que mueve u orienta nuestros procesos organizativos.

luma (Arco Iris):
Hay dos tipos de luma, el eachamia (que va de montafia a montafia) que tiene colores

palidos, anuncia que viene el verano y el otumara que tiene colores fuertes, se levanta mas que el
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otro y sale en invierno. El otumara también se hace en el firmamento y cuando aparece alla avisa
que un Embera del territorio va a morir. Si se ubica hacia el oriente significa que va a morir un
menor y si esta al occidente, avisa la muerte de un mayor.

El luma otumara, es el camino de los habitantes del mundo de arriba donde viven Umada,
Jedako que representan a los creadores de todo el universo, es el mundo del rayo -del trueno y
donde estan los espiritus de nuestros antepasados, cada estrella que se llama chindau, representa
los ojos de nuestros parientes que se han ido para ese mundo. Desde arriba nos miran, nos
acompafan y nos ayudan, especialmente en la produccion de alimentos.

Los Embera debemos recuperar la vision del cosmos. Nuestro mundo no sélo es la tierra,
en nuestra espiritualidad participan seres del mundo de arriba y de abajo, ellos no son ajenos a
nuestros problemas, ellos a través de los jaibana nos protegen, armonizan y curan. Esta mirada
puede apoyarnos para argumentar la defensa de nuestros derechos territoriales ya que el Gobierno
Nacional sélo nos reconoce derechos sobre el suelo con la finalidad de explotar los recursos
mineros energéticos que estan en el subsuelo, asi mismo, las ondas electromagnéticas, que para la

visién Embera hacen parte de nuestro universo.

Jaibana (médico tradicional):

El jaibana tiene el poder de comunicarse con todos los jai (espiritus) que él recibe de un
maestro jaibana. El jaibana los invoca para la ceremonia, ya sea para curar, armonizar o sanar. Los
Jai, son espiritus que viven en los tres mundos, representan a los seres vivos tanto humanos como
otras especies vivas y espirituales. El espiritu de las personas se llama jauri, el de los animales, son
los wétrd, que quiere decir que hace parte, que estd unido a los animales, y tata es el espiritu de las
plantas. Los watrd y tata son los protectores de cada especie de faunay flora.

Aunque la practica de la medicina tradicional desde los jaibana es fuerte en las
comunidades Chamies, especialmente en Karmata Rda, no tienen participacion en los 6rganos de
gobierno local y en las estructuras organizativas del pueblo Embera, marginado de la orientacion
y acompafiamiento a nuestro proceso organizativo de nuestras comunidades, limitando una
interpretacion y comprensién de problematicas del orden cultural que se presentan en las

comunidades como los suicidios que afectan a nuestros adolecentes y jovenes.

Jai char (ayudante del jaibana):
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Generalmente, las mujeres son las que ocupan el rol de “jai char” porque son actractivas
para los jai. Las jai char son personas que tienen la capacidad de visionar, de sentir, de sofiar; ellas
suefian cuando un Embera va a necesitar la ayuda del jaibana, por eso, son sabias que orientan al
jaibana en su trabajo espiritual.

En los procesos organizativos y educativos es importante dialogar sobre las posibilidades
de orientar la formacidén de Embera visionarios desde el sentir, de modo que podamos transformar

la racionalidad con la que actuamos.

Bania (Agua)- Baciiru (Arbol):

Desde el pensamiento Embera confirmamos lo que otros pueblos han planteado respecto a
los bosques como productores de agua y oxigeno. El agua es la sangre de la Madre Tierra'y también
representa nuestra sangre. Como seres vivos, no podemos Vvivir sin este elemento. Segln el relato
del arbol Jenené, el agua calmo la sed de todas las personas y permitié que pudieran vivir, el agua
y el arbol representan la vida, por eso es importante educar a nuestras comunidades y realizar
acciones concretas por el cuidado, proteccion y defensa de los bosques y del agua como bien de la

humanidad.

Tata (Abuelo(a)- de las plantas)- Watra (Abuelo(a)- protector (a) de los animales):

Nuestros medicos tradicionales recibieron de sus maestros Phakore y Diuri, el
conocimiento tradicional relacionado con los “tata” de las plantas; de los espiritus de la naturaleza,
los “jai” y de los “watra” de los animales. Esta sabiduria les fue entregada para “cuidar, controlar,
curar y proteger nuestros territorios” (Mecha Forastero, p. 137). Nuestros jaibana saben que cada
especie de planta y animal, tienen su tata y waétra, ellos son los cuidadores de estas especies; los
tata y watra, son jai, que en cada ceremonia de curacion cada jaibana los llama para que ayuden a
curar, proteger y armonizar. En nuestros territorios estan las moradas de estos espiritus que son los
cuidadores del bosque, de los rios, de los saltos, las lagunas, los cerros, de los elementos de la
tierra como el oro “néjar” y estan las casas de los watra. Las plantas son nuestros abuelos. Los
animales son nuestros hermanos y hermanas, por eso, ellos nos ayudan y nos orientan. Tenemos
el deber de tratarlos bien para que ellos nos ayuden cuando estemos caminando hacia el mundo de
arriba donde estan nuestros abuelos, abuelas, nuestros antepasados. Cuando decimos que la Madre
Tierra es pedagoga, nos referimos a las voces de todos estos espiritus que nos orientan

permanentemente.
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En los procesos educativos y organizativos de las comunidades Embera, debemos incluir
la ensefianza de estos significados de vida para que tengamos una relacién respetuosa con los
animales, las plantas, los sitios sagrados. Debemos generar conciencia sobre nuestras actuaciones
que generan desequilibrio espiritual que nos afecta con las enfermedades, la reduccion de las

cosechas, la escasez de pescados y animales del bosque.

Abu, placenta y cordén umbilical es el nombre con el que todos los Embera, Eyabida-
Katio, Dobida, Epera Siapidaara y Chami, [lamamos a nuestra primera casa.

Esos dos significados de vida aba y dbua permitirian dar sentido al proceso organizativo
comunitario para revitalizar la convivencia familiar y comunitaria, para vivir de modo mas
armonioso, sin tanto conflicto. La palabra &ba nos recuerda que todos somos hermanos y hermanas,
como plantea (Green Stocel, 2014, pag. 1) “todos venimos del mismo vientre, todas y todos somos
los mismos hijos e hijas de una misma madre, es decir todos somos hermanos y hermanas en este
mundo”. Asi mismo, la palabra dbua en lengua materna, que puede revitalizar el principio de
unidad de la organizacion de nuestras comunidades. Es un término propio desde el cual podemos
denominar la lucha que hemos realizado al lado de otras comunidades y pueblos para reclamar
nuestros derechos, que hoy hemos Ilamado minga, palabra que aun no ha sido apropiada por las
comunidades Embera, por lo que cada vez que se convoca, ha requerido ser explicada.

Los significado de vida como ‘“una herramienta pedagdgica y metodologica para
redescubrir las historias que estan guardadas por siglos en la memoria de la palabra” (Green Stocel,
2011, p. 45) pueden contribuir a orientar la educacion propia y los procesos organizativos,
fortaleciendo la autonomia, la identidad y la unidad de nuestros pueblos.

En el nivel local, como en la comunidad de Karmata RUa, estos significados de vida, como
herramienta pedagogica, pueden nutrir el Proyecto Educativo Propio de la Institucion Educativa
que entre sus fundamentos, contempla Cosmos, Madre Tierra y Ser, integrando el analisis e
interpretacion desde la raiz de nuestras palabras de la lengua materna relacionados con los ejes
tematicos que integran este fundamento como son ambiente, ley de origen, territorio y medio
ambiente, ética y valores. En el nivel departamental y nacional, también puede apoyar los procesos
de formacion politica que las autoridades locales, las organizaciones regionales y nacionales han
venido realizando con la intencién de profundizar en el pensamiento de los pueblos como
orientadores de la accion politica organizativa. Los Embera de Antioquia y de Karmata Rua hemos

participado en calidad de estudiantes y facilitadores en la Escuela Mario Domicé de la OlIA y la
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Escuela de Formacién Indigena de la Organizacion Nacional Indigena de Colombia. Como
integrante del Consejo de Gobierno de la Nacién Embera he participado en el disefio de Escuela
de Pensamiento Embera “Kimy Pernia”. Los significados de vida que aporto desde este trabajo
pueden servir como herramienta pedagdgica, para resignificar desde las historias de origen y la
cosmovision Embera Chami, la vigencia o aplicacion de los principios o valores éticos que han
orientado la vida Embera en el proceso de la educacion propia escolar y en los planes de vida.
También como herramienta metodoldgica, los significados de vida, pueden revitalizar el
proceso politico organizativo de nuestras comunidades a nivel local, regional y nacional,
resignificando nuestras politicas, estrategias y acciones organizativas buscando y conociendo en
las raices de nuestras palabras, la sabiduria ancestral del Embera. También como herramienta
metodoldgica puede apoyar la ensefianza de la lengua materna desde los significados de vida,
descubriendo su importancia y sentido para la vida de acuerdo a la cosmovision Embera,
articulando la ensefianza de este eje tematico con uno de los fundamentos como es “Cosmos,
Madre Tierra y Ser”. Esta metodologia implica transformar la manera de ensefiar que se
implementa en la actualidad, que se hace desde la gramatica con énfasis en la escritura alfabética

propia desde la fonologia.

4.4. Karmata ruadé jari capumaba poara détu escuela abadaudé warrana ébéra s6 bia
babidayla karé kavabima panuma. El ébérd sd bia (Embera de buen corazon) como
referente de la formacion del Proyecto Educativo Comunitario- PEC.

En 2015 la Institucion Educativa Rural Indigena Karmata Rua formulé el Proyecto
Educativo Comunitario-PEC con la finalidad de aportar a la implementacién del Plan de Vida de
la comunidad desde la formacion de nifios, nifias y jovenes que accedan a los conocimientos
propios y universales manteniendo la identidad como Embera Chami. EI modelo de educacion que
oferta la Institucion Educativa en Karmata Rua no es exclusivamente propio y se plantea una
apuesta intercultural, considerando el contexto social, cultural y politico en el que esta inmersa la
comunidad, caracterizada por las transformaciones que ha sufrido en el modelo de vida tradicional,
que en lo relacionado con el campo educativo, se manifiesta en el cambio del referente de
formacion que estaba orientado por el ébéra s bia, creando expectativas en los jovenes acorde a
los beneficios que ofrece la educacion no indigena a la sociedad mayoritaria.

El referente de formacion del ébéra s6 bia, no aparece explicito en el Proyecto Educativo

Comunitario de la Institucion Educativa Karmata Rua. La filosofia y los principios institucionales
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incluyen el pensamiento indigena, los cuales son ley de origen cosmogonico, identidad, saberes
ancestrales, ética y moral, Madre Tierra, territorio, lengua materna, interculturalidad, la familia. El
perfil del estudiante ademas de la competencia en diferentes saberes, incluye los fundamentos de
la vida Embera como son cosmovision, identidad, unidad, territorio, autonomia.

La malla curricular se formulé acorde a cuatro fundamentos: territorio, cosmovision,
autonomia, lenguaje y cultura, a partir de los cuales se definieron seis ejes tematicos: “Cosmos,
Madre Tierra y ser; saberes ancestrales y lengua Chami; saberes interculturales; Arte, cultura y
ludica; Productivo familiar y comunitario; Politico organizativo y administrativo” (Institucion
Educativa Rural Indigena Karmata Rua p. 82).

Para el afio 2017, el equipo docente responsable de la implementacion del PEC en la
Institucion Educativa son 19, de ellos, 13 son Embera de la comunidad y 6 no indigenas. En la
primaria estan la mayoria de los docentes Embera y en bachillerato la mayoria de los no indigenas,
quienes fueron nombrados para garantizar la formacion en las areas de los saberes interculturales
como son los conocimientos tecnoldgicos, cientificos, matematicos, sistemas de comunicacién y
otros lenguajes.

El PEC se disefio para ser ejecutado entre 2015 y 2020, tiempo en el cual se debe construir
y fortalecer desde un sistema de educacion integral propia, bilingte e intercultural. Este tiempo es
muy corto si consideramos que al mes de junio de 2017, ya hemos agotado la mitad de ese periodo
y aln no se ha socializado el PEC a toda la comunidad, limitando la participacion comunitaria en
la construccion del modelo educativo que deseamos.

La implementacion del Proyecto Educativo Comunitario ha sufrido tensiones externas e
internas que han obstaculizado su avance. En lo externo, la tension esta dada por la intervencion
gubernamental, que pese al reconocimiento de la autonomia por parte de las autoridades, docentes
y comunidad para disefiar e implementar el Proyecto Educativo Comunitario, el Ministerio de
Educacion Nacional y la Secretaria de Educacion Departamental mantienen un control sobre los
avances en la formulacién e implementacién del PEC imponiendo lineamientos, competencias,
curriculos y sistemas de evaluacion. Pese al reconocimiento del Sistema Educativo Indigena
Propio en el Decreto 1953 de 2014, el Ministerio de Educacién y Secretaria de Educacién siguen
manteniendo las funciones de orientacion, supervision y evaluacién, acorde a lo contemplado en

el Decreto1142 de 1978, manteniendo la imposicion de los estandares de calidad y sus estructuras
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jerarquicas y autoritarias desde el cual exigen la construccién del curriculo etnoeducativo previsto
en la Ley 115 de 1994, en el Decreto 1860 del mismo afio y en el Decreto 804 de 1995.

En el PEC de Karmata Rua quedé incluida la evaluacion institucional que se hace acorde

a la escala de valoracion que utiliza la Guia 34 del MEN, la cual parte de una autoevaluacion y se

formulan planes de mejoramiento acorde a unos referentes nacionales. Esta manera de valorar

invisibiliza las particularidades marcadas por pertenencia €tnica y territorial, los recursos

asignados y el modelo educativo que se implementa. La eficacia interna se mide desde las pruebas

saber, que son disefiadas con parametros nacionales, no particulariza en este caso el proceso

educativo realizado desde el PEC.

Por otro lado, las tensiones internas son:

Las reflexiones, construccion de propuestas y lineamientos de un sistema de educacion
propia, bilingle e intercultural han estado bajo la responsabilidad exclusiva de los
docentes indigenas y no ha tenido una dimension comunitaria.

Ha faltado una reflexion comunitaria sobre lo que estamos entendiendo por educacion
propia, el tipo de educacidn que queremos, lo que esperamos de la escuela; los aportes
y los impactos en la identidad, de la escuela que hemos tenido. Adn no se ha dialogado
sobre la posibilidad o no, de que la escuela pueda brindar todos los conocimientos y
practicas que ha garantizado la pervivencia como pueblo. Esta situacion hace que no
toda la comunidad sea consciente de la importancia del proceso del PEC y de la
educacion propia.

No existe suficiente claridad respecto a la calidad educativa. Algunos lideres y docentes
han planteado en las asambleas de la comunidad que la educacién que se imparte en la
Institucion Educativa Karmata Rua es de baja calidad. Han expresado que tienen el
proyecto de que su hijo o hija pueda ingresar a una universidad y sea profesional; para
alcanzar ese propésito, prefieren que estudien en instituciones educativas no indigenas
por fuera del resguardo.

Muchos jovenes suefian también con salir a buscar la educacion no indigena, porque sus
aspiraciones no son las mismas que las que plantea la comunidad, de quedarse en el

territorio y continuar la vida como un Embera.

Desde principios del afio 2016, el Cabildo plante6 que iba a realizar una asamblea

comunitaria solo para tratar el tema de educacion y aclarar las dudas que vienen generando ruido
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y han limitado el avance del PEC. Sin embargo, aln sin resolver estas inquietudes, a principios de
2017, el Cabildo desautoriz6 la entrega de certificados a los y las jovenes que tenian la intencion
de salir a estudiar a otras instituciones educativas por fuera del resguardo. Esta situacion genero
molestias en algunos de los padres y jovenes.

Durante la socializacion de la convocatoria para la Il cohorte de la Licenciatura en
Pedagogia de la Madre Tierra tuve la oportunidad de conversar con varios de los egresados y
estudiantes del grado undécimo de esta Institucién Educativa, ellos planteaban que sus planes era
lograr un titulo universitario que les garantizara una vida digna que se logra, segun la egresada,
Ximena Gonzalez “con un empleo que posibilite tener una vivienda en la ciudad, para brindar a
los hijos e hijas, comodidades que no tienen en la comunidad como cercania a servicios de salud,
educacion, recreacion.” (Comunicacion personal, 18 de marzo de 2017).

Los resultados que han obtenido en las pruebas del ICFES han sido del nivel bajo, por eso,
varios estudiantes han realizado cursos con los que han mejorado un poco, sin embargo sigue
siendo bajo. Por esta razén algunos estudiantes han pedido a sus familias que los apoyen para
terminar el bachillerato ya sea en Andes o Jardin. De los estudiantes que han terminado el
bachillerato por fuera del territorio, aunque han subido el nivel en el ICFES no han aprobado los
examenes de admision de la Universidad de Antioquia, porque la aspiracion es poder ingresar a
programas como derecho, administracion de empresas, contaduria, medicina, ingenieria de
sistemas. El docente Dario Cortés que ha decido enviar a su hijo a estudiar el bachillerato en el
municipio de Andes, dice que tomo esa decision porque:

Veo que el proyecto educativo o el sistema educativo que queremos implementar
todavia estd muy crudo, no veo liderazgo de la Rectora ni desde el Cabildo para
orientar su implementacion y exigir a los docentes que mejoremos nuestra
metodologia de ensefianza. Esto hace que varios profesores estén improvisando, no
hagan planeacion ni rindan informes claros de lo que estan haciendo. Aqui hay
profesores que ya no estan aportando, que ya cumplieron su ciclo. Esos problemas
los debemos hablar pero no se abre el espacio y varias personas que tenemos
observaciones para hacer no nos atrevemos a plantearlas porque nos ganamos es un
problema. (Comunicacién personal, 28 de marzo de 2017).

Relacionado con la elaboracion de los planes y mddulos de estudio acorde a la malla

curricular que se disefio, el docente Dario Cortés plantea que “no se ha avanzado porque esto
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depende de la realizacion de investigaciones y la elaboracion de materiales educativos propios para
los cuales no se ha contado con financiacion” (Ibid). Estas investigaciones estan pensadas para que
sean los mismos docentes quienes la realicen; para hacer posible esto, la Secretaria de Educacién
de Antioquia debe liberar horas de clase para que los docentes puedan realizar este trabajo,
situacién que no se ha planteado aun a esta entidad.

La asamblea comunitaria propuesta por el cabildo puede servir para aclarar dudas y
reorientar el Proyecto Educativo Comunitario acorde con las expectativas de padres de familia y
estudiantes. Asi mismo permite construir el sistema educativo indigena propio desde la perspectiva
del pueblo Embera Chami de Antioquia, retomando las orientaciones que ha dado el programa de
educacion de la OIA para formulacion de los Proyectos Educativos Comunitarios. Los Embera
Chami debemaos tener un solo PEC pensando en la reconstruccion de nuestra cosmogonia, en la
revitalizacion de nuestro pensamiento e identidad; pero por diferencias politicas, en el momento
tenemos dos propuestas, el de Karmata Rua y otro construido por los docentes de las comunidades
indigenas de los resguardos de Miguel Cértiga de Tamesis, Marcelino Tascén de Valparaiso,
Hermeregildo Chaquiama de Ciudad Bolivar y Bernardino Panchi de Pueblo Rico. En una
asamblea de las comunidades Chami que realizamos en octubre de 2016, planteamos la necesidad
e importancia de unificar el PEC del pueblo Chami, sin embargo, observo que aun prevalece el
protagonismo que impide retomar la construccién colectiva de este documento orientador de la
educacion de las comunidades Embera Chami de Antioquia. Esta dificultad también afecté mi
trabajo de campo porque no pude realizar los conversatorios con los docentes y entrevista con la
Rectora de la Institicién Educativa Karmata Rua porque cada vez que solicitaba el espacio me
plantearon que no era posible porque estaban ocupados, razén por la cual, sélo tuve
comunicaciones personales con la docente investigadora Gladys Yagari y Dario Cortés a quién
entrevisté porque siendo docente ha sido uno de los padres de familia que ha cuestionado la calidad
del modelo educativo de la comunidad.

Respecto a la ensefianza de los relatos de origen cosmogdnico como orientadores del ébéra
sO bia en la Institucion Educativa de Karmata Rua, la investigadora y pedagoga Gladys Yagari
afirma que:

Todos los profesores de la basica primaria, y en el grado sexto desde el area de
lengua materna, ensefian los valores éticos desde la escucha, interpretacion y

recreacion de los relatos ancestrales. En el grado sexto, se viene trabajando con el
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apoyo de dos programas de radio que realicé durante el trabajo de grado de mi
maestria. Los programas sobre la historia del Aribada y la llegada de los primeros
habitantes, estan en lengua materna, que lo hicimos recreando, re-significando las
historias desde la voz de los adultos. (Comunicacion personal, 29 de septiembre de
2016).

Desde la escucha de los programas, “los nifios y las nifias asimilan una historia antigua,
que les permite decir si sera cierto o no y si tienen duda pueden investigar. Escuchan, dibujan la
historia y luego lo que dibujaron lo deben escribir en Embera” (Ibid).

Dada la importancia de los relatos, historias, cuentos, cantos en la memoria de un pueblo,
plantea que la ensefianza de estas historias, “no es solo responsabilidad de lengua materna, por
tanto, en las demas areas podemos trabajar estos relatos, porque todo esta transversalizado; desde
ciencias naturales con las semillas o las plantas o desde geografia con lugares ancestrales de la
comunidad.” (Ibid).

El aprendizaje de los relatos ancestrales y de sus ensefianzas en la Institucion Educativa
Indigena Karmata Rua ocupa un lugar muy importante, “porque una historia ancestral le da a los
nifios a nivel educativo o pedagdgico eso de continuar la cadena de esencia, de valor, de identidad,
de las culturas, de las comunidades o pueblos todavia existentes” (Ibid).

En una conversacion que realicé con los estudiantes del grado undécimo, en el mes de
marzo, sobre los temas que les ensefian, relacionados con los saberes propios, manifestaron que
con los docentes Embera aprendieron algunos relatos como el juropoto war el cual no conocian
porque sus padres les han contado otros sobre el aribada, el iuma, dojura, porre. Asi mismo las
egresadas Ximena Gonzalez, Paula Andrea Panchi y Elkin Cortés afirmaron que a ellos también
les ensefiaron los relatos.

Aunque el ébéra sd bia no estd planteado explicitamente en el PEC, como mencioné
anteriormente, el testimonio de la docente investigadora Glays Yagari en todos los grados de béasica
primaria y el grado sexto desde el &rea de lengua materna se ha venido trabajando en la ensefianza
de los relatos ancestrales acorde al eje tematico Cosmos, Madre Tierra y Ser. Este trabajo que
presento puede reforzar la ensefianza de la lengua materna desde nuestras historias de origen, desde
la busqueda e interpretacion de los significados de vida desde la raiz de las palabras de la lengua
materna. Esta herramienta metodoldgica nos permite conocer el pensamiento y sabiduria ancestral

Embera Chami, el cual debemos estudiarlo como integrantes de la Gran Nacién Embera.
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Los pueblos indigenas hemos construido colectivamente nuestro proceso organizativo que
vincula a la comunidad o comunidades, dentro del cual estd el proceso educativo, que en la
actualidad se desarrolla desde el Proyecto Educativo Comunitario. Estos procesos los hemos
construido y orientado desde la palabra, escuchando diversas voces que representan el sentir y los
suefios de nuestras comunidades. La Institucion Educativa de Karmata Rua puede motivar y
orientar conversatorios con docentes, lideres, autoridades, sabios, sabias, estudiantes sobre el
analisis y comprension de los significados de vida en los relatos de origen para aprovechar este
conocimiento en el desarrollo del Proyecto Educativo Comunitario - PEC y orientar el disefio del
sistema educativo propio integral, bilingle e intercultural que se propone construir al afio 2020 y
de esta manera, aportar a la implementacién del plan de vida de la comunidad. Con la finalidad de
continuar circulando el pensamiento y la palabra sobre nuestras historias de origen y los
significados de vida que hemos interpretado, he formulado unas preguntas que pueden orientar
estos conversatorios con la esperanza de que este aporte pueda contribuir a la resignificacion y
revitalizacion del proceso politico organizativo y educativo de Karmata Rua. (Ver Anexo 1

Conversatorios)

4.5. Karmata rua bidara ébéra so bia nuréadayu dachi joma biia evarimika nuréadayua. El
€béra sb bia (Embera de buen corazon) como principio del plan de vida.

El plan de vida o los suefios colectivos de un buen vivir para nuestra comunidad ha estado
presente desde el origen de nuestro pueblo en la memoria de nuestros ancestros, por eso, pese a la
agresiva colonizacion que hemos vivido, ain conservamos la lengua materna, la practica de la
medicina tradicional que est& soportada en la figura de los jaibana y los relatos que nos recuerdan
nuestro origen y dan sentido a nuestras vidas en la Madre Tierra.

Entre los afios 2012 y 2014, como resultado de la revision de los programas y acciones que
ha desarrollado el cabildo desde 1978, la comunidad formulé la versién escrita del plan de vida
del resguardo Karmata Rtia “construyendo el tambo para nuestros hijos”, acorde a los lineamientos
dados en el Decreto 1953 de 2014 con la finalidad de acceder a la administracion directa de los
recursos del sistema general de participaciones del resguardo. ElI documento contiene una
caracterizacion general de lacomunidad, las principales problematicas a enfrentar y las propuestas,
la vision de futuro, politicas, estrategias y programas.

Tanto la comunidad, como lideres y autoridades plantean que este es un documento que

sirve para orientar la inversién de recursos, por eso, en el documento no se incorporaron los
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principios o la ley de origen que debe regir la vida personal, familiar y comunitaria; asi mismo
otros aspectos relacionados con los saberes y practicas que orientan el ordenamiento y
administracion del territorio, la educacion, la salud, las relaciones entre generaciones y géneros.
En la tltima version del plan de vida, el &béra sd bia (Embera de buen corazén) no aparece
explicito como principio orientador de la vida de esta comunidad. Sin embargo dentro de la vision
de futuro de este documento, cinco componentes tienen relacion con varios significados de vida y

principios: Estos se expresan en la Tabla 3:

Tabla 3

El Ebéra so bia (Embera de buen corazdn) en el plan de vida.

Plan de Vida Karmata Rua Ebérd 58 Bia

Categoria Vision Significado de vida Principio

Uhbiii (sembrar). Encontrar un buen

terreno para depositar la semilla. . .
. Cuida, protege, siembra las
Sembrar vida.

semillas para dar continuidad ala
Toi (germinar).

vida.
Familias unidas, con respeto entre Toda semilla que es sembrada nace,

sus integrantes v apropiadas dela debemos permitir que nazca la vida.

formacion de sus hijos, una nifiez y Tata (Abuelo(a)- de las plantas). Siembra, cuida la semilla, da
Convivencia en la juventud que reflejan los valores Abuelos protectores, administradores de

B . 1 continuidad a la vida.

familia culturales y cuentan con educacion de | las plantas.

calidad. (Resguardo Indigena Karmata Practica los rituales v

Rua, 2013, pag. 81). Kakuata (cuerpo).

ceremonias para fortalecer el
Semilla con tejido fuerte.
cuerpo v el espiritu.

Eiri (tierra-suelo).

Da continuidad a la vida.

Es la piel nutrida dela Madre Tierra.
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Liji (Madre Tierra).

Ubicado, colocado en el centro.

Vientre.

Respeta v valoraalos otros,
especialmente a las mujeres.
Decir la verdad, ser sincero, no

ger mentirozo, ni chismoszo.

Abu placenta y cordén umbilical.

Localizadoenla parte baja del vientre.

Nuestra primmera casa, nuestro primer

termitono.

Convivenciaenla
cormuridad

Comunidadcohesionada, con sentido
de pertenencia, fortalecidaenla
identidad v susvalores, participativa,
trabajandounida enigualdad, con

solidaridad yrespeto. (Thid)

Abua.

Estarjuntos, unidos.

Aba,

Hermano, hermana

Cuidar, proteger el temritorio.
Respeta v valora a lasmujeres.

Eeconoce al otro serhimano
como hermano o hermana.

Trabajay motivaalos otros
para vivir como hermanos de una
misma fanmlia.

Trabajapara queunidos, todos
los embera vivamos mejor.

Es solidano, comparte.

Ejercicio dela

autoridad v del poder

Gobiemo intemo fortalecido,
participativo y equitativo, con
autoridades, lideres formados v

experimentados.(Thid)

Jaichar (ayudante del jaibana).

Espintu visionario, atractivo.

Jaibana (médico tradicional).
Duefio de log jai{espintus).

Fespeta alosjaibana.
Protegeala familia vala

comunidad

Avuda alos otros, cuida alos
otros.

Tiene buena mtension buen
pensanuento. Sabe escuchar,
hablar, actuar.

Ensefia el pensanuento vla
sabiduria embera a los otros.

Es humilde con susabiduria,
gjercela autoridad conhurmldad

Aprende delos otros v

comparte su sabidiria.
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Bagiiru (Arbol)-Vasija que contiene

agua. Cuida, protege los bosques.
Bania (Agua)
Viene del trueno. Cuida. protege v defiende el agua,

Temitorio amplio, suficiente y El agna unawvez creado fue depositada | como bien dela humanidad

enel arboljensns.

ambientalmente sostenible. (Fesguardo
Baa (Trueno-raye).Espmtu deljajbana

Indigena Kammata Ria, 2015, pag. 280} | gue se volvié trueno. Energia que RI.F_TSIJET.E @losiabana. losjaiy
Felaciones conla genera vida. sthos
naturaleza yla Madre Witrd (Abuelo(a)- protector (a) de Respeta, cuiday protege los sitios
Tierra. los animales) Adherido a un cuerpo. Es | sagrados. Cuiday protege los
Educaciénpropia articulada al el espinitu protector de los animales. amimales.

temtono, que se basa eninvestigacion v Dojaeda (Mundo de abajo).

promuevela inmovaciénsin perderlo Centro delrio, salida almundo de abajo

tradicional. (Thid). Dojura (Espiritus del mundo de

Conoce su orgen, la histona.la
abajo). Son mujeres valientes que

) ] COSIMOZoNiay COSMmovision
vienen delmundo de abajo.

Tuma, otumara (Arco Iris). Significa
el lamado desde anmiba El camine de

los seres de amiba.
|

embera.

Significados de vida que orientan el ébé&rd s6 bia en el plan de vida (Elaboracion propia).

Los principios y significados de vida que han orientado el buen vivir Embera desde el
referente del €béra s6 bia (Embera de buen corazon) se han dado a través de los consejos y
orientaciones que nos dan nuestros relatos de origen, que estan dispersos y por los cual debemos
continuar buscando mas significados de vida desde los relatos o desde la tradicion oral de nuestros
pueblos que nos ayuden a reconfigurar la cosmogonia y a resignificar el buen vivir Embera.

En el caso concreto de Karmata Rua los significados de vida como herramienta pedagdgica
tiene el potencial de contribuir en la recuperacion de nuestras historias de origen para nutrir el
proceso de revitalizacion, resignificacion de nuestra identidad garantizando nuestra permanencia
como Embera Chami. Para posibilitar el recorrido del camino, desde lo metodogico, debemos
aprovechar al maximo los cuatro consejos que integran los principios o valores éticos que han
orientado el buen vivir Embera Chami: Karisia bia nuréaday (tener buen pensamiento, buena
intencién), Jurakuita nuréaday (saber vivir), Kird jipa nuréadayu (ser respetuoso, juicioso, recto) y
Kira kada nuréadayu (saber trabajar). Estos principios Embera Chami deben ser los dinamizadores
para seguir buscando otros principios y significados de vida que estan guardados en nuestra lengua

materna, en los relatos, cantos y espiritualidad para reorientar y resignificar el actual plan de vida,
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recuperando el sentido y reorientandolo para reconstruir la autonomia, la unidad y revitalizar la
identidad como Embera Chami.

Respecto al plan de vida, la version formulada en el 2015 con el objetivo de acceder a la
administracion directa de los recursos del sistema general de participaciones del resguardo ha
distraido la atencién del Cabildo que se ha concentrado en la gestion administrativa, donde el plan
de vida se ha reducido a un instrumento de planificacion de la inversion del presupuesto pablico.
Se han dejado de lado las reflexiones, conversatorios que han permitido nutrir la orientacion
politica y cultural del plan de vida desde la resignificacion de principios éticos y practicas
culturales de los Embera Chami. Debemos recordar que el plan de vida Embera Chami esta en la
memoria de nuestros mayores, del territorio, de los jai, por eso es importante seguir escuchando,
dando la voz a nuestros ancianos y ancianas que adn estan con nosotros, no podemos
desaprovechar esa sabiduria, desde alli debemos reconstruir el pasado, para reafirmar el presente
y sofiar el futuro. ElI pensamiento Embera Chami plantea que somos hijos de la tierra, somos
semillas que nutrimos la tierra, que generamos vida, por eso debemos continuar conservando este

pensamiento desde nuestro plan de vida.

4.6. Karé uré biia kiirisiadapeda bedeaitu noberuma. Reflexiones que quedan pendientes.

En el andlisis del proceso de aculturacion que vive Karmata Rua, ademas de la escuela
debemos incluir otros elementos que en la actualidad se han convertido en factores de cambio del
pensamiento y el modo de vida Embera, como son los proyectos productivos que se estan
implementando con enfoque en la productividad, la competitividad y las tecnologias como la
emisora y demas medios de comunicacién, las telecomunicaciones e internet.

La subsistencia econémica de la mayoria de las familias de la comunidad depende del cafe.
Por la crisis de este sector, desde varias instituciones como Alcaldia, Gobernacion y el Ministerio
de Agricultura han venido planteando la implementacion de otros cultivos como platano y
aguacate. Los proyectos productivos que tienen como objetivo la generacion de ingresos han
transformado las formas de produccidn tradicional, lo que se evidencia en la pérdida de varias
semillas tradicionales de maiz, frijol, platano, yuca y mafafa; y en el cambio de los saberes y
practicas de siembra, cambiando la manera como nos relacionamos con la Madre Tierra 'y con la
naturaleza, por eso debemos ser mas cuidadosos a la hora de formular e implementar este tipo de

proyectos en la comunidad.
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Por otro lado, es necesario reflexionar sobre la influencia de los medios de comunicacion,
las telecomunicaciones, internet y todo lo relacionado con tecnologias en nuestras vidas. La
comunidad cuenta con una emisora indigena, hay sefial de celular e internet. La mayoria de las
familias tienen una linea telefénica y la poblacién joven accede a internet. Esta reflexion puede
contribuir en aprovechar al maximo el uso de estos medios de comunicacion y las tecnologias para

apoyar el proceso educativo y la implementacion del plan de vida de la comunidad.

4.7. Karé iiré biia vidicayu noberuma. Preguntas que surgieron en el transcurso del trabajo.

Tanto el plan de vida como el Proyecto Educativo Comunitario estan en constante revision
y ajuste; desde ambas estrategias, debemos seguir dialogando, reflexionando con el propoésito de
establecer controles al cambio cultural que vivimos, garantizando una amplia participacion de la
comunidad, desde las siguientes preguntas:

¢Cudles conocimientos nuestros globalizamos?; ¢qué conocimientos compartimos con
otros pueblos y al mundo?; ;qué conocimientos salvaguardamos o reservamos? Los mayores y las
mayoras de la comunidad plantean la necesidad de hacer este didlogo porque varios conocimientos
del Embera, como los tejidos y la medicina tradicional, estan siendo despojados por la sociedad
mayoritaria desde procesos de investigacion.

Las tensiones internas que han surgido en el proceso de implementacion del Proyecto
Educativo Comunitario, requieren de un didlogo con amplia participacion de autoridades, lideres,
docentes, padres de familia y estudiantes sobre la educacion que queremos. Esta reflexion la
podemos orientar desde las siguientes preguntas: ¢Qué nos ha aportado la escuela? y ;qué hemos
perdido con la escuela?; ;Qué esperamos de la escuela?; ;Qué entendemos por educacion de
calidad?; ;Qué es lo propio en la educacién que queremos? y ¢Qué es lo intercultural en la
educacion que queremos? En el contexto social, cultural, territorial, politico y econdmico que vive
nuestra comunidad, ¢cuales son las posibilidades de re-construccidn de nuestra identidad como

Embera Chami?

4.8. Choraréaba dachi jomauréba karé waudaibu apananuma. Recomendaciones.
Los mayores y mayoras, plantean que es importante recuperar el canto y la mdsica
tradicional que estd en la tambora, el pursiru, el kapodddo. Para la recuperacion de Pursiru

podemos contar con Fabian Bigama que sabe tocar este instrumento. De igual manera, se puede
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plantear un intercambio con los Embera Chami de Pueblo Rico, Risaralda o con los del Andagueda,
Chocé.

Asi mismo, el grupo Edad de Primavera esta preocupado por la pérdida de las semillas y
de los alimentos tradicionales, por eso plantean su interés en participar de la recuperacion de
semillas y alimentos tradicionales. Con esta propuesta podemos liberarnos un poco del
consumismo Yy de la dependencia del mercado externo; asi mismo mejoraria la salud de todos,
porque los alimentos tradicionales son mas sanos que los que estamos consumiendo hoy.

Con la finalidad de avanzar hacia la construccion del Sistema Educativo Propio - SEIP,
debemos fortalecer la gobernabilidad indigena en educacion propia desde la participacion en las
reflexiones y toma de decisiones de las autoridades, de todo el equipo docente y directivos de la
Institucion Educativa, de los sabios, sabias, padres, madres y estudiantes.

Buscar alianzas con Instituciones de Educacion superior del Estado que garantice la
formacion de docentes y profesionales con pertinencia sociocultural para dar continuidad a la
implementacion del PEC y del plan de vida.

Los guardianes y guardianas de la tradicion oral de la comunidad hacen las siguientes
recomendaciones para una educacion que contribuya a la formacion del Embera s6 bia desde la
Institucion Educativa:

Orientar a los jovenes sobre la importancia de la parteria y de la siembra de la placenta y
el corddn umbilical en el sitio de nacimiento, porque asi estamos sembrando el vinculo de cada
semilla que llega a la Madre Tierra, en su vientre, en la tierra.

Retomar la ensefianza desde los consejos contenidos en los relatos, las historias de la
comunidad, las experiencias de vida y los nepoa. El consejo permite educar amorosamente, sin
violencia, desde el silencio, la escucha y la observacion, “los nifios y nifias que reciben esta fiesta,
son personas muy inquietas, muy trabajadoras. Por el contrario, un nifio que no recibe es una
persona timida y da brega que aprenda a trabajar” (C. E. Niaza, comunicacion personal, 22 de
septiembre de 2016).

Recuperar la practica de la espiritualidad desde los nepoa, para despertar el vinculo de
nifios, nifas, jovenes y adolescentes con la Madre Tierra, con el territorio, con el origen Embera.

Educar desde el ejemplo de los padres, familiares y docentes. Los adultos debemos
demostrar que practicamos lo que hablamos. Hablar en lengua materna, sembrar alimentos, plantas

medicinales, practicar las ceremonias.



130

La comunidad de Karmata Rua pertenece a la Nacion Embera. Por tanto, las experiencias
en la construccién del Sistema Educativo Propio desde el Proyecto Educativo Comunitario, el plan
de vida, la administracion directa de los recursos de transferencias y el ejercicio de la justicia
propia, deben ser compartidas con comunidades Embera Chami de Antioquia y de otros
Departamentos para que se pueda nutrir con otras experiencias, pensamientos y conocimientos de
comunidades que aun conservan saberes y practicas tradicionales que nosotros ya no tenemos. De
este modo aportamos a la reconstruccion del tejido de la identidad Embera que nos garantice

nuestra permanencia como pueblo.

4.9. Nau ébéra sd bia okamaba muma care jaradeasma. Conclusiones.

En el anélisis de los doce relatos de origen del pueblo Embera Chami narrados en Karmata
Rda, encontramos cuatro consejos claves que orientan los principios del buen vivir Embera.

Kiirisia bia nuréaday: Es tener buen pensamiento, buena intencién. Para los jaibana es
fundamental aplicar este principio en el proceso de aprendizaje, ensefianza y préctica espiritual, de
lo contrario genera muchas dificultales para la gente. Este pensamiento debe ser orientador de
todas las personas que ejercemos liderazgo, ocupamos cargos de autoridad o representamos a las
comunidades, porque las comunidades han depositado su confianza y esperanza en nosotros.

Jura Kuita nuréaday: Es saber vivir. En todos los momentos y espacios, debemos
autocontrolarnos, escuchando, hablando y actuando con sabiduria. No podemos publicar todo lo
gue escuchamos, tampoco hablar de mas, en especial decir mentiras o chismes. Debemos ser
cuidadosos con nuestros actos, debemos controlar los excesos, para no incomodar o hacer dafio a
otras personas, por eso debemos saber comer, beber y celebrar. Debemos compartir o
solidarizarnos con otras personas o familias, no se ve bien y no genera tranquilidad en el corazén
cuando otra persona o familia vive dificultades, necesidades o problemas y somos indifirentes
cuando podemos ayudar y por el contrario disfrutamos en su presencia, este tipo de actuaciones
incomoda, humilla, genera dolor y rencor en el corazon del otro.

Kira jipa nuréadayu: Es ser respetuoso, juicioso, recto. Tanto hombres como mujeres
debemos respetar y valorar nuestros cuerpos y el cuerpo de las otras personas, autocontrolando
nuestro comportamiento, reconociendo los valores y capacidades que tenemos cada uno, debemos
valorar y tratar bien a las demas personas, debemos evitar la mentira y el robo. El respeto también

es con la Madre Tierra porque nuestras vidas depende de ella, por eso, debemos cuidar y proteger
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a todas las especies de plantas y animales, los sitios sagrados, el agua, el suelo, los minerales, las
piedras; porque todos aportan para que tengamos una vida tranquila, armoniosa.

Kira ka®a nuréadayu: Es aprender y saber trabajar. Las practicas de los nepoa han estado
orientadas para que los nifios y las nifias crezcan sin pereza, con amor por el trabajo, para celebrar
y disfrutar el fruto de nuestro esfuerzo, con deseos de aprender, de aportar la sabiduria para el
beneficio de la gente, ensefiando a las nuevas generaciones.

Estos principios, que orientan el buen vivir Embera Chami, los debemos incorporar a
nuestras vidas, a nuestra practicas pedagdgicas, a los procesos politico-organizativos de nuestros
pueblos. La idea es que no sea sélo un ejercicio académico, debe servir para pensar, orientar,
resignificar nuestros proyectos de vida; de esta manera estaremos escuchando la voz de nuestros
mayores, que dicen que, para aconsejar, debemos dar ejemplo.

Los significados de vida que alcancé a identificar desde este okama aportan para seguir
pensando en el buen vivir Embera desde el referente del ébéré sd bia (Embera de buen corazon).

El buen vivir para los Embera también es una vida armoniosa que se construye
colectivamente, recorriendo nuestra memoria desde las raices, las historias de origen, las historias
de nuestros pueblos y nuestras comunidades, para entender el presente y proyectar el camino a
seguir pensando como tejido, como hijos e hijas de la Madre Tierra, que tenemos el deber de
cuidar, proteger la vida, lo cual no es posible lograr si no transformamos el mal pensamiento y
comportamiento con este Ser que nos da la vida. Los significados de vida del pueblo Embera
Chami, como de otros pueblos originarios de Abya Yala y del mundo, plantean que los seres
humanos debemos valorar, respetar y amar la naturaleza. La vida de todos los seres humanos
depende de la Madre Tierra, por eso, debemos ensefiar a la humanidad nuestros significados de
vida para contribuir a generar conciencia y construir un buen vivir basado en el respeto por el otro
y por la naturaleza. El ébéra s6 bia (Embera de buen corazén) como referente de humanidad, y
los significados de vida que lo orientan, es un aporte que el pueblo Embera hace al mundo para
esta transformacion.

Los significados de vida como herramienta metodol6gica aportan al conocimiento de la
sabiduria del pueblo Embera Chami para que nos sirva de base o fundamento de la educacién
propia e intercultural que queremos para nuestra comunidad, de modo que los nifios y nifias que
estan naciendo y creciendo, sean las semillas que garantice la pervivencia fisica y cultural de

nuestro pueblo.
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Uno de los impactos de la evangelizacion fue la fragmentacion de la historia de origen
embera, por eso, cada relato es una pieza del rompecabezas que debemos armar entre los cuatro
pueblos que hacemos parte del gran arbol que representa a la Nacion Embera, de modo que nos
posibilite profundizar en el conocimiento de nuestra cosmogonia. Varias organizaciones
regionales del pueblo embera como la ASOOREWA, el Consejo Regional Indigena de Caldas, la
Organizacién Indigena de Antioguia ha venido haciendo esta busqueda. Debemos generar espacios
para compartir los avances, escuchar a nuestros mayores, lideres para desde las cuatro raices del
gran arbol del Jenené interpretemos, re-signifiqguemos cada relato y podamos descubrir los valores
éticos que nos aporte a revitalizar el proceso organizativo de la Nacién Embera.

Los significados de vida, como herramienta pedagdgica, pueden nutrir el Proyecto
Educativo Propio de la Institucion Educativa que entre sus fundamentos, contempla Cosmaos,
Madre Tierra y Ser, integrando el anélisis e interpretacion desde la raiz de nuestras palabras de la
lengua materna relacionados con los ejes tematicos que integran este fundamento como son
ambiente, ley de origen, territorio y medio ambiente, ética y valores. En el nivel departamental y
nacional, también puede apoyar los procesos de formacion politica que las autoridades locales, las
organizaciones regionales y nacionales han venido realizando como es la escuela de formacién
politica Mario Domicé de la OIA, la Escuela de Formacion Indigena —EFIN de la Organizacion
Nacional Indigena de Colombia y la Escuela de Pensamiento Embera Kimy Pernia que esta
proximo a iniciar.

Los significados de vida que aporto desde este trabajo pueden servir como herramienta
pedagogica, para resignificar desde las historias de origen y la cosmovision Embera Chami, la
vigencia o aplicacion de los principios o valores eticos que han orientado la vida Embera en el
proceso de la educacion propia escolar y en los planes de vida.

Los significados de vida como herramienta metodologica, pueden revitalizar el proceso
politico organizativo de nuestras comunidades a nivel local, regional y nacional, resignificando
nuestras politicas, estrategias y acciones organizativas buscando y conociendo en las raices de
nuestras palabras, la sabiduria ancestral del Embera.

También se puede aprovechar en la ensefianza de nuestra lengua embera desde la basqueda
de significados desde las raices de cada palabra nos revela el vinculo de nuestra lengua materna
con la cosmogonia, la memoria, posibilitindonos dar la importancia y sentido para nuestras vidas

permitiendo reafirmar nuestra identidad como embera. La ensefianza de la lengua materna desde
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los significados de vida como metodologia implica transformar la ensefianza de la lengua materna
que se implementa en la actualidad en la Institucién Educativa Karmata Rda, que se hace desde la
gramatica con énfasis en la escritura alfabética propia desde la fonologia.

En los diez relatos analizados en esta investigacion encontré, con la orientacion de los
mayores y mayoras, los principios y significados de vida que han orientado la vida Embera,
respecto a los cuales debo manifestar que, siendo Embera Chami, nacida en Karmata Rua, hablante
de la lengua materna, desconocia por qué en mi paso por la educacion primaria, basica, pregrado
y especializacion no me ensefiaron; solo desde mi participacion como facilitadora de la
Licenciatura en Pedagogia de la Madre Tierra y en mi paso por esta maestria me permitieron
acercar a mis raices, a mi origen, a la sabiduria de mi pueblo, desde la historia de vida desde el
vientre y los significados de vida. Los avances que logré durante esta investigacion demuestran
gue aun nuestros mayores y mayoras de Karmata Rua salvaguardan en su memoria la sabidura de
nuestro pueblo. Por eso, hago la invitacion para que los docentes de la Institucion Educativa,
investigadores y estudiantes de nuestra comunidad sigamos buscando en los relatos y en la oralidad
los conocimientos profundos de nuestro pueblo.

Investigar desde y con las comunidades indigenas, requiere que el investigador destine
tiempo suficiente para realizar el trabajo de campo y apoyar procesos comunitarios, como
contraprestacion al desarrollo del proyecto investigativo, con la participacion de los grupos de
interés.

En el trabajo con los adultos y las adultas del grupo “edad de primavera” de Karmata Rua,
aprendi que no toda la poblacion adulta domina la narracion de los relatos y de las historias. La
narracion es un conocimiento que se adquiere desde el silencio que permite la escucha atenta, para
grabarlo en la memoria, incorporandolos al pensamiento, que luego se narra desde su propia
version y en este ejercicio, va relacionando las experiencias, sentimientos, problematicas y suefios

con los hechos referidos en las historias y relatos.
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ANEXOS

ANEXO 1: Conversatorios

“Dialogos de saberes” con los guardianes y guardianas de la tradicion oral “mu
jaradea badaura”, o “grupo focal” y con otros mayores y mayoras del grupo “Edad de
Primavera”.

Hemos realizado cinco conversatorios con el grupo “mu jaradea badaurd”, o “grupo focal”.
Las convocatorias a estos conversatorios las realicé a través de la Emisora con el apoyo del jaibana,
Lorenzo Baquiaza, Presidente del grupo “Edad de Primavera”.

Inicialmente propuse que iba a trabajar con el grupo “mu jaradea badaurd”, o “grupo focal”
que seleccionamos desde el principio. Sin embargo, otros mayores y mayoras del grupo “Edad de
Primavera” han venido acompafiando las reuniones. Algunos manifiestan que en estos encuentros,
ellos también estan recordando estos relatos y las historias con la finalidad de contar a sus nietos
y nietas. Por eso, asumen la actitud de escucha y también hacen sus aportes.

Dialogamos en plenaria, en lengua materna. Recordamos los principios para dialogar:
Silencio, escucha, respeto por la opinion del otro. Para cada conversatorio, preparé unas preguntas
y las fui haciendo una a una, motivando a dialogar sobre éstas. El embera habla mezclando varios
temas del pasado y del presente a la vez, por eso, estuve muy pendiente escuchando las reflexiones.
Cuando los dialogos se iban desviando, pedia la palabra para recordarles la pregunta. De este
modo, procurabamos terminar de conversar sobre todas las preguntas. Cada mayor o mayora

participé en lengua materna y dio su opinidn, los otros y otras, escuchamos atentos y también
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hicimos los aportes. En los analisis escuché que colocaban ejemplos del comportamiento de ciertos
animales o situaciones que han vivido, han observado o escuchado. Estos analisis generan
confianza y es validada por los y las demaés. Los conversatorios que realizamos fueron:

En el primer conversatorio, realizado el 11 de agosto de 2016 en la capilla. Dialogamos
desde las siguientes preguntas:

(Como entendemos el “ébérd sé bia”?, ;Como debe ser el ébérd sd bia?, ;Como nos
educaban antes?, ;Qué ha cambiado hoy y qué nos gustaria recuperar?

El segundo conversatorio lo realizamos el 31 de enero de 2017 en la capilla.

Una vez terminé las entrevistas, con el apoyo de Lorenzo Baquiaza, hicimos una reunion
el dia 31 de enero de 2017, con los mayores y mayoras para compartir las historias que habia
escuchado en las entrevistas, las cuales fueron: Dojura, kiraparamia, cuatro historias del aribada,
diuri, jurdard, wadrard, dokizhard varrana, baa, barakoko, carta, kirdparamia. Pese a que habia
invitado al grupo focal, llegaron méas de 40 mayores y mayoras, quienes al escuchar el nombre de
los relatos, se animaron y acordaron que en las reuniones mensuales que realizan van a incluir en
la programacion la narracion de dos historias, de esta manera, para el proximo 28 de febrero, tres
mayores se comprometieron a narrar sus historias. Asi mismo plantearon que iban a preparar las
danzas y alimentos tradicionales para compartir en la fiesta del aniversario del resguardo que se
realizara en el mes de julio. En la medida de mis posibilidades acompafiaré estas actividades.
Adicional a esta socializacién, hicimos un conversatorio desde las siguientes preguntas: ¢Por qué
hay tantos relatos del aribada, qué significa este personaje para los Embera Chami? Y ;qué nos
ensefian o qué orientaciones nos dan los otros relatos: Jenene, dojura, juro poto war, diuri, jaraara,
wadréra, dokizhard varrana, baa, bérakoko, carta?

El tercer conversatorio lo realizamos el 28 de febrero de 2017 en la sede del Cabildo. Este
dia trabajamos las preguntas: ¢ Qué practicas educativas propias de hoy, promueven el ser del ébéra
s0 bia?, ¢ Qué practicas educativas propias se mantienen y cuales no? y ¢La escuela es responsable
del abandono de précticas educativas propias?

El cuarto lo realizamos el 1 de marzo de 2017 en Doekadd, Pipinta y gir6 sobre la historia
de fundacion de la comunidad.

El quinto lo realizamos el 28 de marzo de 2017 en la capilla. Dialogamos desde las
preguntas: ¢Por qué hemos dejado de contar los relatos ancestrales en nuestras casas?, ;Qué ha

debilitado la transmisién oral de los relatos ancestrales en la comunidad?, ;La escuela esta



143

educando a los nifios, nifias y jovenes para que sean ébéra sd bia?, ¢Por qué es importante que la
escuela forme a los niflos y nifias para que sean “ébéra so bia (de corazon bueno)? ;Desde el plan

de vida de la comunidad se trabaja para que los embera de la comunidad seamos “ébéra sé bia?

Diélogo con los jovenes estudiantes del grado undécimo de la Institucion Educativa
Karmata Rua del 28 de abril de 2016.

Este grupo conoce el trabajo que viene desarrollando la docente Gladys Yagari. Con ellos
socialicé mi propuesto que tiene la intencion de dar continuidad al trabajo que ha realizado la
profesora. En grupo conversamos sobre la importancia de los relatos ancestrales, desde las
preguntas: ¢Qué relatos ancestrales conocemos? ;En mi familia ain se reinen para narrar 1os
relatos? ¢Para qué nos sirven estos relatos? ¢Les han hablado del ébéra s6 bia, donde, quién(es)?

Participacion en las asambleas comunitarias. Participé en varias asambleas de la
comunidad, donde escuché los informes de gestion del cabildo y de otros grupos de trabajo de la
comunidad (llamados estamentos), como el grupo de produccion y gestion ambiental, consejo de
conciliacion, de la Institucion Educativa, de la guardia. En estas asambleas exponen algunas
problematicas para que la comunidad se entere y ademas para que sea analizada por la asamblea y
desde alli orienten propuestas para la resolucion y se dan consejos. En estas asambleas, socialicé
el avance de mi proyecto. Participé en las asambleas comunitarias realizadas en las siguientes
fechas: EIl 30 de abril de 2016 en la cual se analizaron los proyectos productivos que el cabildo
estd promoviendo para evitar que la comunidad sufra de hambre y problemas internos como el
robo; el 25 de junio de 2016 que tuvo como tema principal la socializacion de “dachi codigo”
reglamento interno unificado; y 14 de enero de 2017 cuando se habl6 de la importancia de
recuperar las semillas tradicionales como estrategia de resistencia frente a dependencia econémica
que vive la comunidad.

En la asamblea del mes de junio de 2017 realizaré la socializacion y entrega del informe

final de mi proyecto.
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ANEXO 2: ENTREVISTAS

Realicé entrevistas semiestructuradas, a profundidad y abiertas acorde a lo planteado en el
proyecto. Sin embargo, en terreno, no utilicé este término para no confundir y dije que eran visitas
para conversar. Propuse que iba a visitarlos para conversar en sus casas, de esta manera, los
mayores Yy las mayoras no tendrian que desplazarse. Las mayoras aceptaron que las visitara. Los
mayores accedieron a conversar en la sede del punto de atencion en salud, al lado de la emisora.
Para todos los casos, acordamos conjuntamente la fecha y hora de la visita. Para cada entrevista
prepararé unas preguntas en espafiol, pero las hice en lengua materna con la finalidad de generar
confianza y facilitar la respuesta. Con la autorizacion del entrevistado, grabé la entrevista y tomé
las fotos. En cada sitio, compartimos un alimento y conversamos en lengua materna sobre la
educacion propia que recibieron en la infancia y la adolescencia, la forma de vida, el paso por la
escuela; como, con quién y para qué aprendieron a ser jaibana, partera y otros oficios como tejer
canasto y curruma (chaquiras), hacer vasijas de barro, cantar, danzar, tocar instrumentos musicales,
sembrar, cosechar, pescar, cazar, construir viviendas. En estas conversaciones, los mayores
también me han hecho preguntas sobre mi vida y les gusta mucho que les cuente sobre como viven
los indigenas de otros pueblos y de otras regiones del pais. En cada conversa que realicé en la casa
de cada mayora, me adecué al ambiente de su espacio, es decir, no quise interrumpir la labor que
estaban realizando, como es atender la cocina, atender a los nietos o los animales.

Rompi los esquemas de las entrevistas porque no los cité a un determinado sitio, no
condicioné el espacio con silencio y un tiempo limite.

En estas conversaciones nos demoramos entre 3 y 5 horas. Las mayoras Ritalina Siagama

y Cruz Elena Niaza me ensefiaron como eran los bailes y me cantaron. El mayor Lorenzo, me
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invité a caminar el territorio, para contarme desde ahi, la historia de poblamiento de la comunidad,
asi mismo los relatos y por eso, con él recorrimos varios lugares de importancia historica para la
comunidad. Este recorrido por la espiral del tiempo nos permite mirar qué podemos recuperar o
revitalizar para nutrir nuestros suefios colectivos.

Aprendi que para hacer este tipo de entrevistas, debemos tener disponibilidad de tiempo
para conversar con todas las personas que nos buscan, para recorrer el territorio y acompariar otras
actividades que no hacen parte del cronograma. Debemos mantenernos muy atentos, dispuestos a
escuchar, a observar porque la informacién no siempre sale en las entrevistas. De este modo realicé
las siguientes entrevistas:

Entrevista a profundidad a Ritalina Siagama, sobre su historia de vida como una de las
guardianas de la tradicion oral de la comunidad. Ritalina es reconocida en la comunidad por ser
una historiadora, cantante y bailarina. Esta entrevista la hice el 25 de junio de 2016. Conversamos
desde las siguientes preguntas: ¢Quién es Ritalina? ;Como y con quién(es) aprendio las historias,
los cantos, la danza, a ser jaibana? ¢Ha tenido alguna dificultad para practicar algin saber? ;Cémo
ha resuelto estas dificultades?

Entrevistas abiertas: Sobre mi historia de vida desde el vientre, la educacion propia de la
generacion mayor a los sesenta afios y practicas ancestrales que promueven el ser ébéra sd bia.
Realicé estas entrevistas a los guardianes y guardianas de la tradicion oral, que los llamé “mu
jaradea badauna”, o “grupo focal” conformado por:

Petronila Gonzalez, quien es mi madre, historiadora, artesana. Entrevistas realizadas el 8
de enero de 2016 sobre mi historia desde el vientre, el dia 29 de abril de 2016 sobre la historia de
la comunidad y el dia 30 de enero de 2017 realizé la narracién de varios relatos en la emisora.

Martha Yagari: Tia, botanica, artesana, el dia 29 de abril de 2016 sobre mi historia desde
el vientre- historia de la familia.

Cruz Elena Niaza: Historiadora Jaibana y partera sobre la parteria y el dia 22 de septiembre
y 22 de octubre de 2016 y el 13 de enero de 2017 (practicas ancestrales para el embera sé bia).

Celsa Tamaniz: Historiadora, el 22 de mayo de 2016 (narracion del relato de aribada).

Anibal Niaza: Historiador, Jaibana, el 22 de mayo de 2016 (;cdémo era la educacién antes?
¢Para qué se educaba? Importancia de la escuela)

Gloria Tamaniz: Historiadora, artesana, lider, el 12 de agosto de 2016 (narracion del relato
de aribada).
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Otilia Gonzalez: Historiadora, Jaibana, el dia 6 de septiembre de 2016. ;Por qué, como,
con quiénes aprendio a ser jaibana? ;Como se forma un jaibana? ;Cual es la importancia de los
jaibana en la curacion, proteccion, armonizacion? Este dia también me narro tres relatos
ancestrales.

Lorenzo Baquiaza: Historiador, Jaibana, el 24 de enero de 2017. ;Como educaban a los
nifios y a las nifias para ser eébéra so bia? (Coémo y quién educaba a los nifios y a las nifias? ¢En
qué ha cambiado la educacién de antes? ¢ Qué se debe recuperar?

Ana Maria Gonzalez: Historiadora, tia menor de mi madre, sobre la historia de la familia.
Esta conversacion la realicé el dia 28 de febrero de 2017.

Entrevista semiestructuradas: Estas entrevistas las realicé con la finalidad de sustentar el
debilitamiento de la practica de la narracion de los relatos ancestrales en la comunidad. Hice
preguntas respecto a la educacion propia, los relatos ancestrales, el lugar de los relatos ancestrales
y del referente del ébéra sd bia en la Institucion Educativa de la comunidad. Estas entrevistas las
realicé:

El 29 de septiembre de 2016 entrevisté a Gladys Yagari Gonzalez, investigadora, cantante,
docente sobre su experiencia en la recuperacion de la tradicién oral en la comunidad y la ensefianza
de los relatos en la Institucién Educativa Karmata Rua. Y el 30 de septiembre de 2016, entrevisté
a Eulalia Yagari Gonzalez, quien inici6 el proceso de recuperacion de la tradicion oral (cantos,
musica, danza e historias) en la comunidad, posterior al proceso de recuperacion de tierra, es
investigadora, cantante, bailarina, lider. Con Eulalia conversamos sobre su experiencia en la
recuperacion de la tradiciéon oral en la comunidad y la importancia del ébérd sd bia en la

comunidad, en la educacion y para el plan de vida.
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ANEXO 3: RELATOS
B \?;»-

Relatos de origen recopilados en la comunidad Karmata Rua durante el trabajo de
campo.

Desde estas transcripciones al espafol intento interpretar los relatos que fueron narrados
en lengua materna &b&ré chami por varios guardianes y guardianas de la oralidad de la comunidad

de Karmata Rua (Resguardo Cristiania).

1. El aribada que orient6 el camino para llegar al territorio que tenemos.

Relato narrado por Gloria Tamaniz, lideresa, artesana y jaibana de la comunidad de
Karmata Rua, el 8 de agosto de 2016.

Una mujer embarazada habia fallecido recientemente, como resultado de comer una carne
envenenada que le dieron los capunia. Como era costumbre, su cuerpo fue sembrado, cerca de la
vivienda entre unas matas de cafia flecha. Toda la familia estaba muy triste y no dejaban de llorar.
Un dia, el suegro que era jaibana y manejaba el jai de aribamia, dijo a la familia, que sentia que su
nuera se estaba convirtiendo en Aribada. Les dijo que si ella salia, que él no la iba ni a matar ni a
echar del territorio, que la iba a llamar al lado de la familia. En la noche, mientras escuchaban el
aullido del jai miacomia? que escavaba la tierra y soplada dando aliento a la mujer, el jaibana
empez0 a preparar chicha y plantas medicinales para esperarla, decia que apenas saliera debia dar
aliento y aconsejarla antes que otro jaibana lo hiciera. Esa noche cay6 una gran tempestad. Con
uno de los truenos, revento la tierra y salié la Aribada. Ella sali6 desnuda y empez0 a recorrer cerca
de la casa. Una vez salio, el jaibana se sentd a cantar y a aconsejarla, después dijo que no debian
tener miedo, porque ella ya habia prometido que los iba a proteger. Los hijos y el resto de la

familia, empezaron a ver a la aribada en el patio, el jaibana, pidio a la familia que le ofrecieran

2 Espiritus que anuncian que va a salir un nuevo Aribada.
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comida y que dejaran entrar a la casa. Ella llegaba en el dia sélo un rato a dormir, el resto del
tiempo permanecia fuera de la casa, cuando iban a lavar ropa a la quebrada, a buscar platano o
lefia, iba detras de ellos, y asi recorria otros lugares del territorio.

El jaibana empez0 a tener problemas por el manejo de los jai, también otros jaibana tenian
problemas porque los acusaban de matar la gente, los sacerdotes decian que eran diablos y por eso,
empezaron a llevarlos a la carcel y los estaban quemando vivos. Por eso, varios jaibana se pusieron
de acuerdo para salir de ese lugar y buscar otro territorio lejano. Otros jaibana también tenian
aribada. Todos le pidieron a estos seres que los orientaran para buscar otro territorio, para que los
capunia no los siguieran matando. La aribada y los demés ayudaron a las familias a escapar, unos
iban adelante para orientar el camino y otros quedaban atras para impedir que los capunia los
alcanzaran. Los que iban adelante indicaba por donde debian caminar, los que estaban atras,
mientras las familias avanzaban se quedaba esperando en el camino, para atacar a los capunia que
los seguian, para esto, el jaibana le dio la orden de matarlos y comerlos. Esta orden hizo que los
mismos Embera, estaban en peligro, de hecho, atacd y maté a un nifio que habia ido a buscar agua,
por eso, una vez llegaron a Dojuuru, en Andes, Antioquia en limites con Risaralda. Cuando pasé
este hecho, los jaibana decidieron acabar con el aribada asesino, lo tuvieron que matar entre todos,
utilizando lanzas de chonta, despedazarlo para poder sembrar su cuerpo en diferentes lugares del
territorio y otra parte, fue arrojado al rio, esto para evitar que volviera a levantarse, porque si lo
dejan entero en un mismo lugar, vuelve a pararse. Los otros aribada los echaron para el monte
hacia los cerros que estan entre Chocé y Risaralda. Por eso, ese territorio esta cuidado por estos
seres. Las personas que han ido por ese lugar, han manifestado que los aribada empiezan a gritar,
los persiguen, hasta sacarlos de ese territorio.

2. El paso al mundo de los muertos

Narrado por Ritalina Siagama Gonzélez, 25 de junio de 2016.

El cuerpo se separa del espiritu (jauri), éste antes de partir recorre los lugares o sitios de la
Madre Tierra que lleg6 a visitar, luego se va al mundo de abajo para el cual hay dos caminos, por
edro (tierra - suelo) 6 por doja (centro del rio, es uno de los caminos para ir al mundo de abajo)
con la ayuda de las dojura (madre de agua) o dokizamara (protectores de los rios, esposos de las
dojura). Los jaibana que han recibido el poder de las dojura o dokizamard se van al mundo de
abajo por el doja. En el mundo de abajo visita a los naveréra, chiambera o yaberara (antepasados)

que pueden estar alla; en este mundo también viven los dojdverara que son los dojura y los
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dokizamara (habitantes del mundo de abajo que son jai), si no encuentra a los parientes aqui, sigue
al mundo de arriba con la ayuda de iuma (arco iris) y de los pajaros. Nuestros abuelos y
antepasados estan en el mundo de arriba, alli cada estrella es cada uno de ellos, son los ojos de
ellos que nos miran siempre.

Cuando vamos al mundo de arriba, recibe el rey de los gallinazos. Si la persona en vida
llegd a cometer faltas graves como incesto, asesinato, infidelidad con un capunia o un afro, va a
oler mal, y el gallinazo no deja seguir el camino, lo tira a la tierra; cuando esto ocurre, los Embera
que estan vivos, se dan cuenta porque escuchan que la tierra ruge, como un trueno o cuando cae
algo pesado, a los dias empiezan a aparecer cerca de las viviendas, animales que son de la selva o
del monte que normalmente no se dejan ver, aparecen venados, puercoespin, paujiles, puerco
manao, 0so, monos. Cuando pasa eso, significa que el espiritu de la persona no pudo entrar al
mundo de arriba y volvio a la tierra como un animal. A veces estos animales empiezan a llegar
muy cerca de la casa y pueden poner en riesgo a los nifios y nifias, por eso, los jaibana deciden
echarlos a sitios mas retirados o lo cazan y mandan a cocinar, para que de una vez se pierda. Esto
que le cuento es verdad, porque eso le pas6 a mi hijo, que lo asesinaron acusado de matar a otro
con jai, ademas él lleg6 a ser muy infiel, tuvo varios hijos fuera del matrimonio, tuvo una hija con
una capunia. Como no sabiamos quién lo matd, lo enterramos con los pies amarrados, esto lo
hacemos para que el espiritu de la persona asesinada persiga al asesino, lo acose, no lo deja
descansar, hasta que confiese. Con este problema de jai donde yo también estaba en peligro, me
tocd dejar la casa, me toco ir a esconderme. A los dias de su entierro, dicen las vecinas, que llegd
al patio una guacharaca, con una pata amarrada. Les parecié muy raro porque este pajaro es muy
esquivo y muy bravo y se quedo en estos arboles de mango que estan aqui y no se fue. Iba a buscar
comida y regresaba, no se dejé coger de nadie y atacaba a las personas que arrimaban a la casa.
Asi estuvo durante mas de un afio, hasta que regresé. Cuando llegué a la casa, no me ataco, se
arrimé como si me conociera, entonces lo cogi y le desamarré la pata. Digo que es mi hijo que se
convirtio en este pajaro, por eso, le doy comida. Este pajaro es el que me cuida la casa. Avisa

cuando alguien viene, dicen que ataca cuando la casa esta sola y arriman al patio.

3. Dojura, dokizamara, espirutus del mundo de abajo
Relato narrado por la jaibana Otilia Gonzéalez, 6 de septiembre de 2016.
En el mundo de abajo también viven muchos seres, como aqui en nuestro mundo. Alla

manda Truituikd. Entre estos seres que viven alla, estan las Dojura, que son jai buenos, son mujeres
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y los dokizaméra que son los hombres, dicen que ellos son los esposos de ellas. Todos los seres de
abajo no comen alimentos como nosotros, sino que viven del aromay vapor de los alimentos. Las
Dojura y los Dokizaméra a veces se dejan ver a las personas, en grandes rios, en lugares solitarios,
cuando pasa esto es para robar al hombre o la mujer.

Una vez un hombre que era soltero, muy trabajador, que vivia solo en un monte donde
sembraba maiz, platano por cantidad, vivia cerca de un rio donde conseguia buen pescado y de eso
vivia. Cada vez que iba a pescar empezaba a sentir aromas muy agradables y él no sabia qué era
lo que producia ese olor porque €l vivia solo en ese lugar, ademas empezaba a encontrar pescado
en abundancia y pescaba muy facilmente. Dicen que eso ocurre cuando estos espiritus se van a
dejar ver. Cogia muchos pescados y regresaba a su casa, el aroma lo seguia y parecia que lo iba a
enloquecer, pero no veia nada. El aroma lleg6 con él a la casa y alli lo seguia sintiendo, por eso, el
mismo se preguntaba ¢Qué es esto que estoy oliendo?, preparaba su comida y luego iba a dormir.
En la cama seguia sintiendo, eso lo tenia delirando. Al dia siguiente preparaba su comida y salia a
trabajar, alla en el trabajo también seguia el aroma. Asi vivid por varios dias. Hasta que un dia
cuando regresaba a la casa, vio de lejos humo, y penso, -;,gqué esta pasando, ahora quién entrd a mi
casa? Cuando entraba a la casa no encontraba el fogon prendido, pero estaba caliente. Asi empez0
a embolatar y él ya estaba confundido porque creia que se estaba enloqueciendo de estar solo en
esa tierra. Asi pas6 mucho tiempo, iba a pescar, a trabajar, regresaba a la casa y sentia lo mismo,
hasta que un dia cuando entr¢ a la casa, encontrd a la Dojura sentada en la casa. Se dejaba ver un
rato y desaparecia, pero el olor era mas intenso, con eso hacia que se enamorara de ella, o sea que
era un quereme lo que estaba haciendo. El espiritu de la Dojura lo estaba persiguiendo todo el rato.
Un dia llegd una mujer muy bonita a abrazarlo y él ya estaba enamorado, hasta que lo llevo al rio,
alli encima de las aguas del rio, la Dojura hizo un tendido de hojas de una planta que se llama
katGa KirGa, que era la planta del que salia el aroma que él sentia, encima de ese sentido, lo hizo
parar y empez6 a ventear alrededor de su cuerpo con las hojas, lo estaban convirtiendo en uno de
ellos, con eso, el hombre no volvid a recordar en regresar a su casa y perdio la conciencia. La
mujer lo cargd en su espalda y se hundié en un charco gigante, se lo llevé a su mundo. Alli el
hombre, como ser humano, empezé a sentir hambre, todos los que vivian alli no comian, solo
arrimaban encima de la comida que le estaban preparando a €l y tomaban el vapor por e€so no
defecaban, no tenian ano. EI hombre como comia alimentos, defecaba y esto no le gustaba a ellos

decian que él tenia mal olor por eso. También queria tener relacion sexual con la mujer, pero no
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pudo, porgue ellas no tenian vagina. Entonces la mujer le pidié que hiciera un ser como él que
podia comer y defecar. Le entregaron un nifio para que perforara el cuerpo para hacer el ano, el
hombre cogid un palo y empezo a perforar pero éste se desangro y murio. Entonces empezaron a
decir que lo iban a matar por eso, entonces él decidi6 escapar, como se vino por el rio, busco ese
camino, se tir6 al centro del rio y cuando llegé al otro lado, vio una gran montafia, un territorio
desconocido para él, alli llegd cuando regresé del mundo de abajo. Ese hombre fue el que vino a
contar esta historia.

Las Dojura, son mujeres que se dejan ver de los hombres que son mujeriegos. Por eso, se
aconseja a los hombres que si van a pescar y andan solos, no estén pensando en mujeres, porque
si lo hacen, se les van a aparecer las Dojura, ellas, siempre andan acompafadas. Cuando ven a
estos hombres, empiezan a llamarlas para que arrimen a su lado, si se arrima, ellas lo llevan con
ellos, la persona desaparece, no devuelven el cuerpo. Y si es un hombre que ya sabe, sobre las
Dojura, y no tiene proteccion, es decir un espiritu acomparfiante, evita llegar donde ellas y debe
regresar inmediatamente a la casa y pedir ayuda a un jaibana para que lo cure, porque ellas se
encargan de llevar su espiritu si se descuida.

El jaibana Lorenzo Baquiaza, conto que cuando fue a pescar vio a las Dojura en el rio San
Juan, el que pasa por el territorio de Karmata Ria. Narra su experiencia de esta manera:

Sali a buscar pescadito al rio por los lados de Rio Claro, cuando iba caminando por la orilla
del rio, vi unas mujeres Embera que se estaban bafiando, tenian cabellera larga y tenian coronas
de flores. Cuando las vi, me paré y no segui porque senti un escalofrio y una debilidad en mi
cuerpo. Como soy jaibana, invoqué a los espiritus que me acompafian para que me ayudaran. Me
senté y esperé un rato. Cuando no escuchaba las risas, me paré y cuando miré ya no habia nadie.
No quise quedarme, porque pensé que ellas, no eran mujeres de verdad y me regresé. En la noche,
sofié que ellas se vinieron conmigo y me dijeron que las recibiera, que ellas me iban a ayudar
cuando las necesitara. A los tres dias tuve que sentarme a cantar para que se quedaran a mi lado
porque las Dojura son muy buenas curanderas, de esa manera, se arrumaron a mi lado. Eso nos
pasa cada rato a los jaibana, porque los jai que tenemos nos vuelve atractivos a otros jai que estan
en los diferentes territorios, pueden arribar a nuestro lado un jai bueno, como pueden llegar jai
peligrosos, por eso, debemos estar muy atentos a los suefios” (L. Baquiaza, comunicacion personal,
enero 30 de 2017).
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4. Juro Potawar, el hijo de la pantorrilla

Version narrada por la jaibana Otilia Gonzélez, 6 de septiembre de 2016.

Juropotavar era familia de este Embera, un dia se fue solo a pescar de noche, cuando estaba
parado encima de una piedra, lleg6 una nutria y lo mordio en la pantorrilla. Ese mordisco empez6
a hincharse, se hinchd mucho, que hizo que el hombre no podia caminar y un dia se revento, y
sali6 un nifio. Del dolor, el hombre murid. El nifio creci6 al lado de la familia, crecié muy rapido
y crecio mucho, era muy alto, mas alto que todos los demas Embera, parecia una escalera, un dia
una hoja de una planta que se Ilama mojaukuda (balso), que venia cayendo se pegd a su cuerpo y
en su caida, hizo que convirtiera en un hombre normal.

Este nifio era muy necio, muy preguntdn, desde pequefio empezo a buscar a su mamay al
papa. Nadie le dijo que habia nacido de una pantorrilla. Le dijeron que el papa se habia enfermado
y se habia muerto; y que a la mama la habia tragado un Jép4® que habitaba el rio. Otros decian que
la habian robado y se la llevaron al mundo de abajo. Empezé a planear matar al Jépd, para eso se
dotd de las mejores flechas y se fue a matarlo. Todos los demas miraban y decian vamos a ver de
qué es capaz y se fue solo a matarlo. Con las lanzas evit6 que la culebra lo matara, pero alcanzo a
su vientre, para eso, clavo dos lanzas en boca, evitando que cerrara la boca y en el vientre de esta
culebra fue a buscar a su mama, alla adentro parecia una casa, era super amplio, no encontré a la
mama4, pero encontrd muchos huesitos de todas las personas que se habia comido. Juro pota decia
gue ninguno de esos huesos eran de su mama, sin embargo, empez6 a chuzar las paredes del
vientre, para matarlo porque estaba comiendo mucha gente, la culebra del dolor, se revolcaba y
hasta se pard por encima de las montafias. Entonces Juro pota penso que mejor era dejarla viva,
porque con su ayuda podia subir al mundo de arriba. Pero no le quitd las estacas y salié a buscar a
su mama en el mundo de abajo, que era la tierra de Trutuika. Alla vio que vivia mucha gente,
parecida a nosotros, pero no comian porque no tenian boca y tampoco tenian ano. Por eso solo
buscaban el olor, aroma o vapor de las comidas como el del chontaduro que Juro pota war no
conocia, ellos cocinaban esta fruta y arrimaban a recibir el aroma.

A Juro Poto le parecio6 que el olor era muy agradable y por eso, decidié consumir y le gustd
mucho, por eso pensé que cuando volviera a la tierra debia traer esta semilla. Empezaron a
despreciar a Juro Poto porque el defecaba y decian que por eso €l olia mal y estaba ensuciando su

mundo. Pero otros tenian curiosidad por ser como Juropoto y por eso, quisieron tener boca. Juro

8 Culebra gigante, representa al arco iris.
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poto les abrid la boca a varios y pudieron comer, pero como no tenian ano, empezaron a enfermarse
y algunos morian; desesperado, empezd a romperlos para que tuvieran ano, pero como estaban tan
hinchados, explotaban; por eso, lo echaron de este territorio. Le dijo a las Dojura que lo ayudaran
a regresar, pero ellas se negaron y dijeron que como llegé solo, puede ir solo, entonces, vio que a
esta tierra llegaron varios pajaros que él habia visto en Iiijd, en el mundo del medio y les dijo que
él no era de esta tierra y que lo estaban echando, que lo ayudaran a salir, pero que antes debia llevar
algunas semillas como el maiz, el chontaduro. Los pajaros le dijeron que la Unica forma de salir
con estas semillas era que se los tragara enteros y venir a sacar a la tierra cuando defecara. Juro
Pota siguid el consejo y se tragd las semillas de maiz, pero no alcanzé a tragar la semilla de
chontaduro, y por eso, les dijo a los loros que ellos trajeran la semilla y que aqui los Embera
ayudaban a cuidar. Se monté encima del loro y esto se salié de alla donde la puerta era un salto,
que parecia una puerta gigante. De esa manera, Juro Pota se trajo desde el mundo de abajo, varias
semillas entre ellas el maiz y el chontaduro con la ayuda de los loros. Regreso a la tierra y dijo que
no habia encontrado a la mama, entonces otra persona dijo que la que maté a la mama era la luna.
Se fue a buscar y regresé a buscar a la culebra gigante, para que se elevara y lo llevara al mundo
de arriba a cobrar venganza a la luna. La culebra se pard desde el rio al firmamento, cuando estaba
arriba dijo, ahora voy a tumbar a esta luna como venganza porque maté a mi mama, se lanzé a
cogerla, pero la luna salié corriendo y por eso, solo le alcanzé a rayarle la cara. La cicatriz que
tiene la luna, es la herida que le hizo Juro Pota War. Juro Poto war regresé a la tierra por el camino
que hizo la culebra con su cuerpo, por eso, la dejo vivir. Cuando volvié a la tierra, los Embera
dijeron este Juro Pota War es muy valiente porque pele6 y dominé a Jépa, conocid el mundo de
abajo, trajo comida y también fue al mundo de arriba, por eso, lo respetaron y reconocieron su

sabiduria.

5. Kiraparamia, una de las madres del monte

Relato narrado por la jaibana Otilia Gonzalez, 6 de septiembre de 2016.

Una pareja sali6 para el monte a coger frutas. El arbol estaba muy alto y por eso, el hombre
le dijo a la mujer que se quedara en el piso para que estuviera recogiendo las frutas que iba a tirar.
Cuando estaba subiendo, al hombre se le rompio la tela del guayuco y quedd practicamente
desnudo, pero para no caerse siguié subiendo de esta manera. Esto le dio mucha risa a la mujer,
que empez0 a reirse muy fuerte y empezo a burlarse del cuerpo del hombre. EI hombre decia que

se callara, pero ella seguia riéndose. De pronto cuando mird hacia abajo, vio que a la mujer se le
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destapd la cabeza, como si le hubieran desgarrado toda la caballera, entonces ella se reia y lloraba
a la vez. EI hombre se asusto y a su interior dijo, esta mujer, ahora se volvié animal. Ella pese a
tener la cabeza destapada empez0 a recoger las frutas. Entonces el hombre empezd a tirar las frutas
bien lejos, mientras ella iba a recogerlas, el salié corriendo y llegé a la casa, subié al tambo y
escondio la escalera para que ella no entrara al tambo. La mujer tenia hijos pequefios y un bebé
que estaba amamantando. Los hijos lloraban de tristeza de verla asi y que no la dejaban entrar a la
casa. Por eso, decidieron que entrara a la casa. Mientras estaba en la casa, la familia junto con otras
rapidamente organizaron un viaje hacia un cerro con la excusa de ir de caceria, prepararon
abundante harina de maiz “pd”, agua y se fueron para el monte, esta vez, mas lejos que de
costumbre y empezaron a subir un cerro, para e€so construyeron varias escaleras para subir.
Llegaron alli, hicieron un rancho y le dijeron a ella que iban de caceria, que estuviera organizando
el fogdn mientras cazaban algo y regresaban. En vista de que el territorio era muy rico en animales
de monte, al rato llegaron con varios animales y descargaron en el rancho. Los hombres le dijeron
a la mujer que fuera a buscar agua porque ellos habian llegado muy cansados. Ella se fue a buscar
el agua, debia caminar mucho rato para encontrar el agua. Mientras ella estaba buscando el agua,
todos regresaron a la casa, dejaron una parte de la carne y otra parte se trajeron para sus familias.
Cuando bajaron del cerro, tumbaron todas las escaleras y empezaron a correr para llegar rapido a
la casa. Ya iban subiendo la siguiente montafia, cuando escucharon los llamados y gritos de la
mujer, pidiendo que no la dejaran, pero nadie se devolvié y alla la dejaron. A los afios, el que era
el esposo se fue de caceria a ese territorio, cuando mird hacia el cerro encontré que la mujer se
habia transformado, tenia el rostro verde y desde arriba lo estaba observando. Ella se volvié una
madre del monte, la cuidadora de ese cerro.

6. Jiridara, neblina.

Este relato fue narrado por mi madre, Petronila Gonzélez, el 30 de enero de 2017.

La neblina era una mujer que era muy chismosa, mentirosa y perezosa. Por no hacer oficio,
le decia a sus vecinos y a su esposo que estaba muy enferma. Todos los dias, se inventaba un dolor
diferente y decia que se mantenia con frio, por eso, le pidid a su esposo que le construyera un zarzo
encima del fogon para ella acostarse alla, de esta manera, estaria calientica y podia estar pendiente
de la cocina. El esposo, le hizo el zarzo, alli pasaba durmiendo, sin bafarse ni peinarse. Cuando

veia que venia el esposo, se bajaba un rato y luego volvia a acostarse.
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De tanto estar alli empezd a ahumarse, los dientes y las ufias eran de color café, llevaba
viviendo de esta manera durante mucho tiempo. El papa empez6 a despreciar, a odiar a la esposa
por eso, y no permitia que ella le preparara la comida. Por eso empezaron a decirle a su hija, que
todavia era una nifia de unos 10 afios, que aprendiera a cocinar y la mama empez0 a ensefiarle a
cocinar. Ensefi6 a moler la harina de maiz “p6” en una piedra. La nifia aprendié a preparar la
mayoria de las comidas, pero tenia dificultad para hacer el “p6”, por eso, la mama misma molia el
maiz. Como no se peinaba, siempre dejaba caer cabellos a la harina, que cuando el esposo los
encontraba cuando estaba comiendo, por eso se enojaba y regafiaba a la hija. En varias ocasiones
paso eso y el papa le cortd el cabello a la hija para evitar que la harina tuviera cabello.

La sefiora se estaba convirtiendo en un espiritu, en jai, y por eso sofié que su esposa la iba
a matar y que en ese momento ella se iba a volver harina, como el “p6”, pero se iba a regar por el
aire, tapando la visibilidad durante varios dias, por eso le dijo a su hija que ella iba a moler buena
cantidad de maiz para que aguantara por un buen tiempo, para que estuviera preparada y le cont6
lo que iba a suceder. Le dijo que ella debia recoger agua y debia quedar al lado de la cocina y de
los alimentos, para que no pasara hambre, mientras se aclaraba el dia. La nifia atendié el consejo
y empez0 a preparar los alimentos y a cargar agua.

Mientras tanto, la mama empezé a moler el maiz. La hija ya habia hecho la comida y tenia
suficiente agua. Como el papa habia visto cabellos en el “pd” después de haber motilado a su hija,
decidi6 vigilar la casa para mirar qué era lo que pasaba, por eso, salio a trabajar, pero regreso
pronto. Cuando lleg6 sorprendio a la esposa gue estaba preparando la harina, por lo que lleno de
rabia, la golpe6 con una lanza, con eso, el cuerpo de la sefiora se volvio harina, como ya habia
sofiado. Esa harina se reg6 por el aire y todo quedd blanco, no se veia nada, se volvié neblina,
JOrurard. Asi quedo durante varios dias y poco a poco empez0 a aclarar, hasta que qued6 solo una

raya en la mitad de la montafia. Cuando paso eso, la hija decia que esa neblina es mi madre.

7. Diuri, maestro de los jaibana

Relato narrado por mi madre Petronila Gonzélez.

El Diuri, es el maestro de los jaibana, él es un jai bueno, corrige a todos los demas jai y a
los jaibana que hacen mal o tienen mal pensamiento. Ensefia que el jaibana recibe el saber y el
poder de los jai para hacer el bien, para ayudar a los “chuburinuréra” (indefensos) que somos todos
los que no somos jaibana. Entre estos indefensos, estan los nifios y las nifias, quienes son muy

atractivos para los jai que se han desordenado por alguna causa, por eso, aconseja que debemos
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estar muy pendientes de ellos. Mi abuelo Fabricio Tascon estaba acompafiado de este jai Diuri, él
decia que era un hombre muy alto, desnudo y su cuerpo esta lleno de musgo, hojas y pequefias
plantas, es asi porque vive en la selva. Cuando un aribada empezaba a molestar en la comunidad,
le pedian al abuelo Fabricio Tascén para que lo echara y decian que de verdad lo echaba,
escuchaban cuando el Diuri lo llevaba arrastrado.

El Diuri se lleva los nifios que estan descuidados y se los lleva con él a la selva, alli los
cuida, los alimenta, le ensefia a ser jaibana y luego los devuelve. A veces solo los lleva a una parte
retirada y luego hace que la gente lo encuentre, cuando pasa esto, el Diuri viene a regafar en el
suefio. Esto le pasé a mi abuelo, que una noche, se le desaparecid uno de sus hijos, mientras estaban
durmiendo. El Diuri se lo llevd y ellos no se dieron cuenta. El Diuri dejo el nifio cerca de una
quebrada, alli un compadre suyo, que vivia cerca, escuchd que un nifio lloraba, él pensé que era
un aribada, pero como seguia llorando fueron a mirar y encontraron al nifio de mi abuelo, que
estaba desnudo, sentadito encima de una piedra, llorando. Ellos reconocieron el nifio y ahi mismo
lo llevaron a la casa de mi abuelo. Lo llamaron y le preguntaron que donde andaban ellos, porque
el nifio lo habian encontrado en la quebrada. El abuelo se asust6 y dijeron que ellos estaban
dormidos y el nifio estaba con ellos. Una vez se fueron los vecinos, el abuelo se volvio a dormir y
en el suefio, el Diuri llegd a regafiarlo porque estaba durmiendo mucho y no estaba atento porque
no se dio cuenta que él se habia llevado el nifo.

En la comunidad de Chaquiama, en Ciudad Bolivar, Antioguia, ocurrié una historia
parecida a este relato, alla, el Diuri se llevo una nifia, en esa ocasion no la devolvid, sino que se la
llevo a la selva y alli la volvid jaibana, ella se Ilamaba Matilde Restrepo, era una hija de Merejo
Chaquiama el fundador de esta comunidad. Una vez en Andes, mi mamé me mostro a ella, me dijo
ella es Matilde, una jaibana porque el mismo Diuri le ensefi6. El jaibana que tiene este jai, debe
vivir muy atento, debe cuidar muy bien a sus hijos y hasta sus animales, porque el Diuri se los

lleva, si los encuentra descuidados.” (P. Gonzalez, comunicacion personal, 30 de enero, 2017).

8. Didichoa, la mujer jaibana
Relato narrado por Petronila Gonzaélez, el 30 de enero de 2017.

Una nifia que sufria maltrato en la casa se la llevd el Diuri, un gigante que tiene el cuerpo
lleno de musgo y plantas, como si fuera un arbol, la cogié y la puso en el hombro y empezo a
caminar con ella en el monte. Cuando la nifia se perdio la familia la busc6 con el apoyo de otras

familias, recorrieron por grupos, toda la noche, la buscaron por el rio, en el monte, pero no pudieron
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encontrarla. Cansados llegaron en la mafiana a dormir, el Diuri se le manifest6 al abuelo en el
suefio y le pidid que no la siguieran buscando porque estaba con él y mas tarde la iba a regresar, y
cuando eso fuera a pasar, avisaria con tiempo para que recibiera como una maestra, una gran
jaibana. En el suefio mostré como se la llevo. El abuelo, se reunio con la familia y la comunidad y
explicé su suefio, por eso, dejaron de buscarla.

En la selva, Phakore, la mujer del Diuri la ayudaba a cuidar, cada rato la cantaban para que
no recordara la casa, la cuidaron bien y la alimentaron con pajaros y peces que asaban al sol.
También frutas, cogollos y raices. Como no tenia ropa la cubria con hojas y la pintaba con kipara
o0 dokipara, le organizaban coronas con las plumas de las aves que cazaban y con flores. A veces
cogian dos serpientes las unia y hacian un cargador para llevarla a la espalda. Ellos iban ensefiando
sobre todas las plantas que habia en la selva, como se llamaba y para qué servia. Hablaban con los
espiritus de las plantas y de los animales y le decian que debian ayudar a la nifia porque ella iba a
ser una gran maestra, una buena jaibana porque la estaban preparando para eso. Como el Diuri es
un gigante de un salto pasaba los rios. A veces la nifia se quedaba solamente con Phakore y como
ella tenia el tamafio de una persona normal, ella pedia ayuda de los animales para transportarse o
pasar lagunas, entonces cada animal de acuerdo a su territorio, ayudaba a la maestra. Asi crecio la
nifia hasta que ya estaba jovencita. Entonces Diuri decidié que debia regresar y por eso,
nuevamente en un suefio avisd que iba a regresar a la casa, pidio que debian construir un tambo al
lado de la casa de la familia, la debian encerrar bien y el jaibana debia sentar a cantar esa noche,
con abundante chicha y comida, a la ceremonia debian llegar todas las familias. De acuerdo a la
solicitud de Diuri, prepararon la llegada haciendo el tambo y una gran ceremonia con chicha de
maiz, el jaibana empez6 a llamar a Diuri para que entrara con Didichoa y efectivamente Ilegaron
pero al tambo, desde alla empezaron a cantar, el jaibana debia acompafiar animando a la nueva
jaibana. En la madrugada, la jaibana se presentd y dijo que iba a vivir en la comunidad.

Todas las familias empezaron a pedir ceremonias de sanacion, ella era una buena curandera,
por eso, se volvié famosa. Las familias en reconocimiento a su trabajo entregaban gallinas, cerdos,
comida. Su patio se fue llenando de animales. Esto despertd la envidia de otros jaibana y
empezaron a buscar problemas, ella aguant6 hasta donde pudo, pero tuvo que hacerse respetar y
midio fuerza con los jaibana que estaban molestando. Como era una gran jaibana, los momentos
de rabia, desarmonizaban y la gente empezé a enfermarse. También como era joven empez0 a

enamorar a los hombres, no respetaba si era casado 0 no, y si las mujeres reclamaban ella los
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enfermaba. Didichoa sabia que la sabiduria que le entregaron los grandes maestros podia hacer
bien o el mal, por eso, debia actuar con buena intencion, con buen pensamiento, pero incumplio la
norma, por eso, llegd el Diuri y regaiio a todos los jaibana. De esta manera, Didichoa y los demas
entendieron que el jaibana es para hacer el bien y no el mal.

9. La fiesta de los animales en el mundo de arriba

Este es un relato de Lorenzo Baquiaza, narrado el 22 de enero de 2017.

Akoso, el gallinazo, organizé una fiesta de todos los animales en el mundo de arriba.
Acordaron que las aves subian a los animales que no pueden volar. El sapo subié encima del
gallinazo. En la fiesta, el sapo bebié y comid de mas y empezé a molestar a los otros, empez6 a
decir que él era el mas bonito, el que mejor cantaba, bailaba y se burlé de los otros; a cada animal
le dijo su defecto y esto no les gusto a los otros, por eso, cuando se acabo la fiesta, al sapo lo
dejaron mientras estaba dormido, lo dejaron solo y todos regresaron a este mundo. En vista de que
no tenia quién lo bajara se tird y cuando cay6, quedo privado un rato, como si se hubiera aplastado
quedo con los ojos brotados y el cuerpo apachurrado. Los otros decian ahora si se muri6 este bocén,
pero al rato empezo a levantarse lentamente, hasta que empez6 a caminar, vivio pero quedo bien

feo, como castigo por burlarse de los otros.

10. Los Embera que se volvieron wadrara

Relato narrado por Petronila Gonzéalez, 30 de enero de 2017.

Habia una familia de un jaibana con mucho poder que vivian en un territorio lejano donde
no habia mas Embera. Tenia dos hijas y dos hijos. Como todo Embera ensefiaba a todos sus hijos
a trabajar. Por eso, los hijos cultivaban, las hijas traian agua del rio, traian lefia. La mama era la
responsable de hacer la comida. Las hijas ya estaban jovencitas. Habia una hija que le gustaba ir
al patio a limpiar y organizar todo. Cogia la lefia y la organizaba haciendo torres y no le gustaba
que esa torre rebajara de tamafio y por eso se mantenia pendiente para traer lefia y mantener la
torre. Encima de ésta la pasaba sentada gran parte del dia. En la noche, el papa y la mama
empezaron a escuchar que la hija hablaba en voz baja. El papa le preguntaba a la mama ;con quién
habla? Como no sabian decidieron vigilar, pero el papa desperto tarde y cuando fue a mirar, la hija
estaba durmiendo sola. Otro dia, el papa quedd pendiente en la noche, vio que muy tarde lleg6 un
hombre y se acosto al lado de la hija. Al otro dia en la madrugada vio que el hombre se transformé

en una serpiente y se bajé por un hueco que habia en el piso del tambo, cerca del lugar donde
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dormia la hija. En la mafana el papa regafio a la hija y empez6 a buscar la serpiente en todo el
patio. Tumbo la torre de lefia que tanto cuidaba la hija y encontré que en la base de ésta, habia una
serpiente gigante enrollada, el papa cogio un palo y empez6 a golpearlo para matar, en ese
momento la hija se enojo y dijo que ella ya estaba esperando hijo de este hombre, dijo que ella ya
no iba a estar mas al lado de esta familia y corrié a meterse en un hueco que habia debajo de un
arbol gigante. Una vez alli nacieron los hijos, unas serpientes de todo tipo de variedad, desde ese
hueco salian las pequefias serpientes y la mama les decia como se iban a llamar y como iban a ser
de peligrosos. Ella se convirti6 en la wadra, la mama, la protectora de todas las serpientes.

La otra hija la mandaban a lavar ropa y traer agua al rio, pero ella se quedaba horas y horas
en ese lugar, bafiandose y jugando con los peces. A la mama le parecié raro eso y le conté lo que
estaba pasando a su padre. El fue a mirar qué era lo que hacia la hija en el rio y vio que ella se
tiraba boca arriba y encima de ella llegaban muchos peces, se bajaba de alli y nadaba con ellos, a
ratos la cargaban. El papé llegd a la casa y le cont6 que esa hija también estaba volviéndose pez y
por eso, hicieron el plan de mandar a traer lefia, bien lejos, de modo que se demorara buen rato.
Mientras tanto, el papa y la mama se fueron al rio y mataron muchos peces y los trajeron a la casa,
armaron un gran fogon y empezaron a ahumarlos. Cuando la hija regreso, entrd a la casa y observd
la cantidad de peces que habian matado, empez0 a llorar, también los peces que estaban encima
del fogon la llamaban y decian: - por qué nos dejaste solitos, nos mataron por su descuido; entonces
ella también salié corriendo y se tird a un charco gigante y alli se quedo, se volvio la madre, la
cuidadora de los peces. A uno de los hijos lo mandaban a sembrar maiz, pero él en vez de sembrar
se dedicaba a jugar, se colgaba en los bejucos de los arboles, se balanceaba y pasaba brincando de
arbol en arbol, antes de regresar regaba varios pufios de maiz, regresaba y decia que ya habia
sembrado. Un dia el papa fue a mirar como estaba trabajando su hijo, cuando vio que su hijo estaba
era jugando, se acercd para regafiarlo y él inmediatamente se volvié mico negro. Sélo le quedo el
hijo que no le gustaba hacer nada, a él lo mandaban a tumbar monte y en vez de hacer el trabajo,
se subia a un arbol y alli se quedaba durmiendo y en la tarde Ilegaba a la casa a decir que habia
hecho el trabajo. El papa también fue a mirar como estaba quedando el terreno, cuando lleg6 alla
vio que habia hecho muy poco, lo fue a buscar y estaba durmiendo arriba casi en el copo de un
arbol. También cuando le ordeno que se bajara, se convirtié en 0so perezoso y alli se quedod. Es
decir los hijos se volvieron también los wédré del mico y del perezoso. El jaibana se quedd sin

hijos.
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11. Jaibana baa va watra baa, el jaibana que se convirtié en rayo y trueno.
Relato narrado por mi madre, Petronila Gonzalez, 30 de enero de 2017.

Baa, fue un jaibana que una vez, presencié como todos sus hijos se volvieron animales, €l
decidi6 convertirse en trueno y para eso, hizo una ceremonia, se senté con su baston, empezé a
cantar y a tocar un tambor hecho con piel de memburé®. Una vez empez0 a tocar el tambor, empez6
a llover fuerte y cada vez que aumentaba el tono del tambor y de la voz, la lluvia era mas intensa.
Hasta que toco, tocd, tocé mucho mas fuerte, cuando tir6 el baston, estallo el tambor y en ese
mismo momento, cayo un rayo y un trueno que hizo temblar la tierra. El Jaibana y su esposa, que
era jaichar, desaparecieron, volaron, el jaibana se volvio trueno y la mujer rayo. Por eso, un tambor
de piel de memburé so6lo lo debe tocar un jaibana que maneja el poder del trueno, un jaibana que
no sepa 0 una persona sin proteccion espiritual que toque este tambor puede enfermarse o puede

matar la gente con un rayo.

12. Carta.

Relato narrado por Petronila Gonzalez, 9 de agosto de 2016.

Un jaibana de Cartago - Valle que lo encarcelaron y estaba condenado a morir en la
hoguera, pidié como ultimo deseo, el de ver a su hijo que era jaibana y que le permitieran traer su
tambor. Las autoridades capunia que lo tenian preso, permitieron que se vieran con su hijo y que
éste le trajera el tambor, en esa visita de su hijo, acordaron que iban a trabajar ese dia y esa noche
para inundar el pueblo, de modo que lo pudieran soltar. Para eso acordaron la hora y la forma como
harian la ceremonia. Invocaron los espiritus y el hijo que estaba libre, preparo todas las plantas y
animales que necesitaban para el trabajo e iniciaron a cantar. Al dia siguiente en la tarde estaba
programado que iban a quemar vivo al jaibana, en el parque del pueblo. Cuando llegé la hora y los
capunia empezaron a prender la hoguera y el sacerdote del pueblo empezé a tocar las campanas
de la iglesia para llamar a la gente, el hijo del jaibana empezé a tocar el tambor hecho con cuero
de membure™, a cantar, a agitar el baston y las plantas. Ain no habian traido al papa cuando

empez6 a tronar y a caer una gran tempestad, que impedia que la hoguera se mantuviera prendida

4 Rana grande que vive en la selva, es comestible. De gran valor espiritual. Los huesos sirven para hacer
nepoa (ceremonias de proteccion) para la resistencia, la piel para hacer tambor que debe ser utilizado exclusivamente
por los jaibana. Requiere de un ritual especial para ser cazado: participan solamente los hombres, durante la semana
anterior no deben tener relaciones sexuales, deben amarrar el pene y los testiculos, no deben discutir o pelear en el
camino, se debe pedir permiso a su watra para poder cazar un solo ejemplar, se caza con lanza hecha en madera de
palma de chonta.
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y que la gente presenciara el acto. Al rato, se empezé a inundar el pueblo, con el tiempo, el agua
subia de nivel. Cuando vieron que el agua empez0 a entrar a las casas y a la misma iglesia, la gente
del pueblo gritaba que soltaran al brujo, para que el pueblo se pudiera salvar. En vista de que la
tempestad no cesaba, la gente salia del pueblo y el sacerdote pidié que liberaran al Jaibana. De esta

manera, el jaibana se salvé de morir quemado en la hoguera.
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ANEXO 4: Guia para el analisis de los significados de vida en Karmata Rua

CONTINUAR EL OKAMA DEL SISTEMA DE EDUCACION INTEGRAL PROPIA,
BILINGUE E INTERCULTURAL Y EL PLAN DE VIDA DE LA COMUNIDAD DE
KARMATA RUA DESDE LOS SIGNIFICADOS DE VIDA.

APORTES QUE PUEDEN HACER LOS
SIGNIFICADOS DE VIDA COMO ¢COMO  PODEMOS
HERRAMIENTA PEDAGOGICAY TEJER?

METODOLOGICA

¢CON QUIENES
DEBEMOS
TEJER?

Desde la busqueda de

. -/ nuestras  raices, de
e Profundizar en la sabiduria de nuestro
nuestras  historias de
pueblo. )
o ( origen, la escucha atenta
e Revitalizar, afianzar nuestro proceso de [
) _ ~ | de las narraciones, la
educativo en la perspectiva de construir | ] 1.
\ v identificacion de
y fortalecer el Sistema de Educacion )
a7 \ palabras  claves  de | Guardianesy
Integral propia, bilingue e intercultural )
N nuestra lengua materna | guardianas de la
desde el referente de formacion del o
] acorde a los componentes | tradicion oral.
ébera so bia. )
o _ del plan de vida, la | Docentes.
e Revitalizar el proceso politico i g )
interpretacion de  los | Estudiantes.
organizativo de nuestras comunidadesa | . . . .
significados de vida | Padre de familia.
nivel local, regional y nacional, i )
guardados en las raices | Autoridades.
resignificando nuestras politicas, p
) ] o de nuestra lengua que nos | Lideres.
estrategias y acciones organizativas - - =
permita resignificar el
desde el pensamiento de embera. .
tejido que llevamos hasta
e Reorientar y consolidar el plan de vida L,

ahoraen laeducacionyel

desde el referente del ébéra s6 bia .
plan de vida de la

como version Embera Chami del buen .
o comunidad, para que
vivir. .
podamos relacionarnos

con el mundo, sin perder
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identidad.

nuestro pensamiento e

CONTINUAR CIRCULANDO LA PALABRA DESDE LOS SIGNIFICADOS DE VIDA
QUE APORTAMOS EN ESTE PROYECTO

SIGNIFICADOS DE VIDA DESDE
LA COSMOVISION EMBERA.

PREGUNTAS ORIENTADORAS

EDUCACION

PLA DE VIDA

Ubli (sembrar): En el pensamiento
ancestral, los embera no morimos,
seguimos vivos, de ahi que hablemos
que el aribada existe. El aribada ha
sido un protector del territorio y de la
comunidad. ActGa mal cuando es
ordenado por un jaibana mal
intencionado.

En la lengua materna Embera Chami

no existe la palabra enterrar.

¢Estamos ensefiando a
sembrar? ;Qué estamos
ensefiando a sembrar?
¢Como y qué estamos

sembrando?

¢Cudl es el lugar de la
siembra en nuestro proceso
organizativo? ;Qué estamos
sembrando desde nuestro
proceso organizativo? ¢Cual
es la relaciéon de mi siembra
con mi familia, mi

comunidad y mi pueblo?

Toi (germinar-nacer-brotar): Al parto

1.3

se dice también “toi” que estd
asociada a la semilla que “brota”. He
escuchado a muchas mujeres Embera
Chami de Antioquia que nos les
agrada este termino porque lo
relacionan con “estallar”, por eso
prefieren utilizar otras palabras
embera. Esta palabra es muy utilizada
aun por los Embera Eyabida - Katios
de Antiogquia. Me atrevo a decir que
es el término mas adecuado para
referir el parto porque implicitamente
esta planteando que esta naciendo una

nueva semilla.

¢Cbémo aprendemos a
cuidar la vida? ;Cémo
estamos ensefiando para
que nazcan nuevas

vidas?

¢Cual es la importancia de
las semillas en nuestro
proceso organizativo?

¢ Como estamos cuidando
nuestras semillas?, ;Qué
estrategias 0 acciones
estamos implementando
para permitir que nazcan
nuevas semillas de nuestro

pueblo?
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Kakuata (cuerpo): Nuestro cuerpo es
un tejido fuerte. Todos los Embera
somos semillas “ta”. Por eso, cuando
nace un nifio o una nifia, la placentay
el corddn umbilical se siembra para
gue nazca una nueva vida que estara

unida a la Madre Tierra.

¢ COmo ensefiamos a
valorar y cuidar nuestro
cuerpo? ;Qué significa
nuestro cuerpo en el

pensamiento embera?

¢COmMo nuestros cuerpos
masculinos y femeninos han
contribuido a nutrir los
procesos organizativos?
¢Coémo podemos aportar
para que nuestros cuerpos,
especialmente el de las
mujeres sea valorado y
respetado en la familia,
comunidad, pueblo y en los
procesos organizativos que
venimos construyendo con

otros pueblos?

EOro (tierra-suelo): El suelo es la piel
nutrida, fértil de la Madre Tierra. Nos
recuerda que nuestro cuerpo es tierra

porque desde nuestro nacimiento

somos  sembrados 'y  cuando
terminamos el camino por este
mundo, la Madre Tierra recibe

nuestro cuerpo.
La tierra donde tenemos sembrado
nuestra placenta es medicinal.

A la tierra le gusta que le llevemos

semillas. La siembra la debemos
realizar pidiendo permiso,
aconsejando las semillas,

estableciendo de este modo, una
relacion armoniosa y respetuosa con

la Madre Tierra.

¢En el pensamiento
embera qué valor tiene
el suelo? ¢Cual es la
relacion del suelo, con
el territorio y la Madre
Tierra? ;COmMo estamos

cuidando el suelo?

¢COmo estamos protegiendo
y defendiendo nuestro
suelo? ;Qué acciones
comunes podemos
implementar para proteger y

cuidar el suelo?
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[ija (Madre Tierra): Los creadores
nos entregaron a Iijd que tiene un
territorio para que todos los embera
tuviéramos  un buen  vivir,
beneficiandonos de los elementos que
hacen parte del e6ro (suelo), por eso,
lo debemos cuidar.

El territorio fue entregado para todos
los embera, por eso, es colectivo.
Desde pequefios debemos aprender a
trabajar porque no podemos vivir con
pereza y robando. Tenemos el deber
de compartir las cosechas y los

productos de la caceria y pesca.

¢En el pensamiento
embera qué significa la
Madre Tierra 'y cual es
su importancia para mi
pueblo? ;Como estamos
aprendiendo a cuidar la
Madre Tierra? ;Qué
alianzas con otros
sectores sociales 0
pueblos estamos
tejiendo para cuidar la

Madre Tierra?

¢Con qué estrategias 0
acciones organizativas y
politicas estamos
protegiendo y defendiendo
nuestro territorio y la Madre

Tierra?

Dojaéda  (Mundo  de

Dojaédaverard, Dojura (Espiritus del

abajo),

mundo de abajo): ElI Doja es el
camino para el mundo de abajo donde
viven los dojaverdrd, dojura,
dokizamar&. Todos son jai que viven
en el mundo de abajo, pero vienen al
nuestro para ayudar a los jaibana a

curar, proteger, armonizar.

¢ COmo estamos
recuperando y
ensefiando nuestra
cosmogonia? ;Qué
historias de origen
conocemos? ;,Como
estd organizado el
cosmos embera?
¢Quiénes son y dénde
viven las Dojura?

¢ Conocemos la historia
de origen del trueno?
¢Queé significa el trueno

para nosotros?

luma, otumara, eachamia (Arco Iris):
El arco iris, representa al Jepa, que es

un jai peligroso. El luma otumara, es

¢Cudl es el significado
del arco iris?,

¢ Conocemos la historia

¢Coémo podemos incorporar
la cosmovision embera para
la defensa de los derechos
de la Madre Tierra?

¢ Qué practicas espirituales
hacen parte de nuestro
proceso organizativo?

Los embera debemos
recuperar la vision del
cosmos. Nuestro mundo no
solo es la tierra, en nuestra
espiritualidad participan
seres del mundo de arriba y
de abajo, ellos no son ajenos
a nuestros problemas, ellos
a través de los jaibana nos

protegen, armonizan y
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el camino de los habitantes del mundo
de arriba donde viven umada, jedako
que representan a los creadores de
todo el universo, es el mundo del rayo
-del trueno y donde estan los espiritus
de nuestros antepasados, cada estrella
representa los ojos de nuestros
parientes que se han ido para ese
mundo, desde alld nos miran, nos

acomparian.

de origen del arco iris?
¢Qué practicamos de la
espiritualidad embera?

curan. Esta mirada puede
apoyarnos para argumentar
la defensa de nuestros
derechos territoriales ya que
el Gobierno nacional lo ha
reducido s6lo al suelo con la
finalidad de explotar los
recursos minero energéticos
que estan en el subsuelo, asi
mismo, las ondas
electromagnéticas, que para
la visién embera hace parte

de nuestro universo.

Jaibana (médico tradicional): EI

jaibana tiene el poder de invocar y
comunicarse con todos los jai
(espiritus para que lo ayuden a curar,
armonizar, Los Jai,

sanar. son

espiritus que viven en los tres

mundos.

¢Qué lugar ocupa el
jaibana en la escuela?
¢Como pueden aportar
los médicos
tradicionales al
fortalecimiento de la
educacion propia y la
escolar de la

comunidad?

¢Qué lugar ocupa el jaibana
en el proceso organizativo
de la comunidad y de mi
pueblo? ;Como pueden
aportar los jaibana a la
revitalizacion de la
identidad del pueblo

embera?

Jai char (ayudante del jaibana): Tiene
el espiritu para ver con claridad desde
el sentir y los suefios. Predice cuando

alguien va a necesitar una ceremonia.

¢Conocemos qué son
los jai y cuél es la
Importancia para los
Embera? ;Como
podemos educar a los
nifios y nifias para que
tengan el espiritu de los

jai char?

¢Cémo podemos formar a
nuestros lideres y
autoridades para que sean
visionarios como el jai

char?
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Baa (Trueno-rayo), energia que
genera vida: Es el espiritu del jaibana.
Es la energia que genera vida, por €so,

trae el agua.

¢Qué significa el trueno
para nuestra
comunidad, para
nuestro pueblo? ¢Qué
historias de origen del

trueno conocemos?

¢El pueblo Embera Chami
podria incluir el significado
de vida que nos plantea Baa,
para incorporarlo al
ejercicio de liderazgo y

gobierno?

Tata (Abuelo(a) de las plantas) -
Watrd (Abuelo(a), protector (a) de los
animales): Tata son los abuelos, los
espiritus protectores de cada planta.
Los Watra son los padres, madres que
cuidan a cada animal. Los Watra
fueron personas, por eso, los animales

son nuestros parientes.

¢ Conocemos el
significado de los tata de
las plantas y los waétré
(abuelo(a)- protector (a)
de los animales)? ¢Qué
historias de  origen
conocemos sobre los
tata de las plantas y los
waétrd (abuelo(a)-
(@ de

animales)? ¢Cual es la

protector los
relacion de los tata de las

plantas, los  watra
(Abuelo(a)-

(@) de los animales) y la

protector

vida del embera?

¢Qué acciones organizativas
estamos implementando
para salvaguardar las
semillas nativas y la fauna
de nuestros territorios?
¢Desde nuestro proceso
organizativo es posible
resignificar el papel de
nuestros abuelos desde la
metafora de los tata o los
watrd y retomar sus
pensamientos para que
orienten nuestros planes de

vida?

Bania (Agua): Viene del trueno. Es la
sangre de la Madre Tierra, representa
también nuestra sangre. Es el liquido

que permite la vida.

¢ COmo estamos
ensefiando a cuidar el
agua? ;Qué historias de
origen conocemos sobre

el agua?

Baciru (Arbol): Es la vasija que
contiene- guarda el agua. Representa
el universo, el copo es el mundo de

arriba, en el centro esta nuestra casa,

¢Qué historias
de origen conocemos

sobre el arbol?

¢Qué estrategias y acciones
organizativas estamos
implementando para cuidar
el agua y los bosques? ¢Es
posible que el significado de
vida del Baciiru y Bania
pueda servir de fundamento

de los planes de
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nuestro mundo y las raices

representan el mundo de abajo.

¢Conocemos la
importancia de los
arboles para nuestras
vidas? ;COmo estamos

cuidando los arboles?

ordenamiento de nuestros

territorios?

Abu, placenta y cordén umbilical: Es
el lugar donde germinamos, brotamos
y nos desarrollamos como semilla,
por eso, es nuestro primer territorio,
nuestra primera casa que unida al
vientre y cuerpo de nuestra madre,
nos protegid y nos alimentd hasta que
nos entrego a la Madre Tierra.

¢Sabemos qué es Abu?
¢ Cuél es la importancia
cultural para nuestro

pueblo?

¢Como incorporamos la
parteria como derecho de
nuestros pueblos? ;Como
recuperamos la
espiritualidad en torno a la
siembra de la placenta y el
corddn umbilical? ;Qué
acciones juridicas y
politicas debemos hacer

para defender este derecho?

Aba — Hermano- hermana: Todos los
seres humanos tenemos un origen
comun, la placenta. La palabra Aba
expresa que Ssomos hermanos y
hermanas porque todos venimos del

mismo lugar.

¢Quiénes son nuestros
hermanos y hermanas
desde el significado de

vida?

Este concepto de hermandad
embera puede ser un aporte
a la transformacién de las
relaciones entre los seres
humanos basadas en el
reconocimiento del otro
como hermano, hermana y

el respeto.

Abua- juntos- unidad: Abua plantea
que como el Abu que nos unié al
vientre, al cuerpo de nuestras madres
desde que nuestra creacién, como
hermanos y hermanas, debemos

mantenernos unidos.

¢Como entendemos la
unidad desde este

significado de vida?

Abua posibilita resignificar
la unidad desde el

pensamiento embera.
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NOTAS

" Embera, ebera, epera significa persona indigena. En el Primer Congreso del Pueblo Embera realizado en Pereira del
19 al 23 de octubre de 2006, las autoridades declararon el autorenocimiento como Nacién Embera.

I Hacen parte la Nacién Embera los Cabildos Mayores de los rios Sint, Esmeralda, San Jorge, Uré del Departamento
de Cérdoba, la Organizacion Indigena de Antioquia, las Organizaciones ASOREWA, FEDEOREWA, CRICH, OICH
del Chocd, el Consejo Regional Indigena de Caldas-CRIDEC, el Consejo Regional Indigena de Risaralda-CRIR, la
Organizacion Regional Indigena del Valle-ORIVAC, las asociaciones de los Cabildos Indigenas de los Eperara
Siapidara de Narifio, Cauca y Valle, los cabildos Embera del Putumayo, Caqueta, Meta, Huila, Tolima, Cundinamarca,
Boyaca, Santader y sur de Bolivar.

il No indigena.
v Testimonios de la lideresa y pedagoga indigenas del pueblo Tule, Amelicia Santacruz y del lider y pedagogo del
pueblo Embera dobida, Guzman Caisamo.

V'Médico tradicional que significa jai- espiritu, bana, duefio 0 amo de los espiritus. A través de las ceremonias del
canto invocan a los espiritus para sanar o proteger. También enferman desde un mal pensamiento, mala intencidn
0 actuacion contra una persona, o el territorio, animal o planta.

Vi En la cosmovision Embera, no existe la muerte. Somos semillas. Cuando regresamos al vientre de la Madre Tierra,
el cuerpo germina, retofia, se levanta, con el apoyo de un jai (espiritu) llamado aribamia, el y empieza a recorrer el
territorio. Sin embargo, aunque conserva el cuerpo de la persona, se ha transformado en otro ser que se comporta
como un animal, ya no habla, ni piensa, sélo sigue sus instintos y 6rdenes de un jaibana.

vii Ceremonias de proteccion que se practican desde la gestacion hasta que regresamos al vientre de la Madre Tierra.
Vil |_a infraestructura escolar, es una casa no indigena, por eso dicen que es capunia porade.

X Ayudante del jaibana. Por lo general es la esposa. Cuando es una mujer jaibana, la jaichar y puede ser una hermana,
la mama4, una prima, una mujer que la acompafié cuando recibié los espiritus de otro jaibana.

X Espiritu que enferma, sana, armoniza, protege. Todo lo que hay en la Madre Tierra tiene espiritu, hasta las piedras.
X ugares donde los jaibana han asegurado los espiritus. Es la morada de los jai de los antepasados.

Xit Jauri: El espiritu de las personas. Tata. El abuelo- abuela, protectores de las plantas. Watra, los abuelos, abuelas
protectores de los animales, de la lluvia, de las nubes, del arco iris, de la noche, del rayo, del trueno, del agua, de los
rios, de las quebradas.

Xiil Relatos ancestrales que narraron nuestros antepasados para ensefiarnos a vivir bien.

XV En nuestro pais, el movimiento indigena Colombiano interpreta la autonomia como la toma de decisiones propias.
La Organizacion Nacional Indigena de Colombia- ONIC define la autonomia como “ejercicio y capacidad de
organizarse y decidir como gobernar nuestros territorios... y conlleva la lucha por el reconocimiento de sistemas
propios de gobierno y justicia” (Organizacion Nacional Indigena de Colombia, ONIC, 2016). Ademas del sistema de
gobierno vy justicia, el movimiento indigena Colombia ha hecho mucho énfasis en el reconocimiento de los sistemas
propios de salud, educacion, ordenamiento y control territorial. La autonomia en el campo educativo de los pueblos
indigenas, se expresa en la capacidad de organizar para tomar decisiones propias para la direccion,
coordinacién a una educacion acorde a las dinamicas culturales y organizativas de los pueblos
(CONTCERPI, 2013, p.33). Para ejercer esta autonomia, se exigio al Ministerio de Educacién Nacional
el reconocimiento del Sistema Educativo Indigena Propio-SEIP que implica una financiacion de su disefio y operacion
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con recursos del Gobierno Nacional, manteniendo el rol de supervision, control, evaluacién por parte del Ministerio
de Educacion Nacional hacia el SEIP. Este vinculo con el sistema educativo nacional nos diferencia entre la autonomia
educativa de los pueblos indigenas de Colombia con la experiencia de la autonomia educativa de los zapatistas, donde
las comunidades han definido renunciar a la financiacion con recursos del estado, re-significando el papel del docente,
que se concibe como un “servicio comunitario sin retribucion econémica, un deber que todos los habitantes de la
comunidad deben estar dispuestos a asumir”(comunicacion personal, Baronet, septiembre de 2016). Las comunidades
han entendido que la autonomia significa tomar decisiones haciendo uso de los recursos propios y permite mayor
apropiacion del proceso por parte de las familias y comunidades. A tres afios de haber sido reconocido el Sistema
Educativo Indigena Propio-SEIP por parte del gobierno nacional, presenta varias dificultades que limitan la
implementacion del SEIP, resalto las siguientes dificultades que han sido planteadas en las reuniones de autoridades
que he acompafiado desde el proceso organizativo de Nacién Embera. Por el lado gubernamental, en varios territorios
embera de Antioquia, Risaralda, Caldas, Chocd las administraciones departamentales alin no se comprometen con
garantizar los recursos necesarios que permitan la administracion directa del presupuesto educativo de las
comunidades indigenas, hasta este afio 2017, con las organizaciones indigenas se han firmado convenios para prestar
el servicio educativo financiados con recursos de cobertura educativa, presupuesto que es insuficiente porque sdlo
alcanza a cubrir los costos laborales del docente; sin embargo, las entidades gubernamentales y autoridades indigenas
rinden cuentas a las comunidades y entidades de control como implementacion del Sistema Educativo Propio. En
todos estos territorios, se mantiene las competencias de direccidn, supervision y evaluacién por parte del Ministerio
de Educacion Nacional sobre la educacion de los pueblos indigenas, por eso, las Secretarias de Educacion
Departamental revisan los Proyectos Educativos Comunitarios condicionando su formulacion acorde a las
competencias educativas definidas por el Ministerio de Educacion Nacional; una manera de ejercer este control, es la
aplicacion de las pruebas saber y del ICFES a los y las estudiantes de los establecimientos educativos de los territorios
indigenas. Por el lado de las comunidades, aln falta reflexionar, dialogar, acordar con claridad sobre qué saberes y
procesos que hacen parte de la educacion propia va a ser institucionalizada en la educacién escolar. Este dialogo es
clave porque como lo han planteado los mayores de Karmata RUa, es necesario pensar detenidamente para definir
cuales saberes se pueden escolarizar y cuales deben reservarse, de esta decision depende la resistencia para continuar
siendo embera.

X Averigué por esta comunidad y existe un asentamiento que se llama Citabard la Loma en Mistratd, cerca del
corregimiento de San Antonio.
i Planta para limpiar, curar los dientes.

il Tiene el poder de los jai, los ha recibido, pero no los invoca, no canta, no les ofrece ceremonias, bebida. Es malo
porque ellos empiezan a atacarlo, se enferma y hasta se puede morir.

il Tambor pequefio.
XX Rana de la selva de gran valor espiritual.

* Rana gigante que habita en la selva, de gran importancia espiritual para los embera, especialmente para los Jaibana

porque representa al espiritu del trueno y el rayo, en lengua baa waétra.



